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ale‏ الاسلامي 
التابعة لجماعة المدرّسين بقم المشرّفة 


بسم اه الرحمن الرحیم 


الحمد لله رب العالین و الصلاة و السلام على نبیه محمد SE‏ 


ple‏ الکلام 
رائد الفطرة الانسانية 


الالتفات إلى ماوراء الطبيعة إنجذاب طبيعي و ميل فطري بشري. 
بظهر في كل فردٍ من آفراد النوع البشري من اوائل شبابه. و مطلع عمره مادامت 
مرآة تلك الفطرة نقيّة صافية لم تتکسف بآراء بشريّة غير نقيّة . 

و ذلك الالتفات و الانجذاب نعمة كبيرة مِنْ نعم الل سبحانه على العباد. 
حيث يدفعهم نحو مبدأ هذا الكون و صانعه و منشیه. و ما يترتب على ذلك من 
سانل مخ تا 

و لکن هذا الانجذاب افا يجديه اذا خضع لتربية الانبياء و رعايتهم. 
و صار مشفوعا بالدليل و البرهان, إذ حينذاك fal‏ هذا الانجذاب كشجرة 
مباركة «تؤ قٍأكلها كل حين». و لا تضغضهها العواصف مهما كانت شديدة قالعة . 

و امّا اذا ترك حتى استغلّته الأهواء و الآراء المنحرفة, انطفأت هذه الشعلة 

و لاجل ذلك يجب على القائمين على شؤون التربية ان يُطْعِموا الفطرة 
البشرية بالبراهين العقلية القاطعة الساطعة التي هدانا اليها الذكر الحكيم 
والاحاديث الصحيحة الشريفة: و ما انتجته SLAY‏ الفكرية طوال العصور 
و الأزمنة في الاوساط الدينية . 


1 ب-دسسسس في الإهيّات 

و من هنا عمد ائمة اهل البيت BRL‏ واحداً تلو الآخر. بصقل الأذهان 
و تنويرها بالبراهين الدامفة. مراعين فيها مستوى الاذهان يومذاك. بل و آخذين 
بالاعتبار. مستوى اذهان الاجيال القادمة . 

وقد Zeal‏ السلمون من عصرالامام امير المؤمنين على بن ابي طالب Pe‏ 
بتدوين علم‌الکلام. مقتبسيناصوله من خطبه و al‏ فلم يزل ينمو و يتكامل فى 
Je‏ الاحتكاكات و المذاكرات. الى ان دخل رابع القر زر فنا سيسات 
مفكرّة كبيرة call‏ في ذلك shall‏ كتبا قيّمة . 

فن الشيعة ad‏ الشيخ الأقدم ابااسحاق ابراهيم بن نوبخت و الشيخ المفيد 
(41) و الشريف المرتضى (ETD)‏ و ابا الصلاح الحلبي (م (ELV‏ و شيخ الطائفة 
الطوسي (4۱۰) و ابن زهرة الحلبي )040( و سديد الدين الحمصي (Vee)‏ 
و الحقق الطوسي (1۷۲) و ابن میشم البحراني (WA)‏ و العلا مة الحلي WET)‏ 
و الفاضل القداد (AVA)‏ و... و... من الاعلام الفطاحل, و ¿SALA‏ 

و ما کتبته تلك الثلّة المباركة في هذا المضار رسائل جليلة ESS‏ اداء 
الرسالة بصورة كاملة . 

و لکن حیت ان كل عصبر يطلب لنفسه طورا من التألیف يتناسب مع 
حاجات ذلك العصر و يستجيب لمطالبه. فلابد من ابحاث في هذا العصر تناسب 
حاجاته و متطلبّاته . 

وقد قام شيخنا العلامة الحجة آيةالله السبحاني ‏ دامظلّه ‏ بهذه المهمّه في 
عصرنا احاضر, و هو تمن كرّس قسما كبيراً من حياته في هذا المجال . 

وقد اكثر من التأليف في هذا العلم, و Co‏ يراعته اسفاراً متنوعة مناسبة 
لكل مستوى من المستويات. و من احسن نتاجاته المباركة في هذا العلم 
حاضراته القيّمة التى القاها في جامعة قم الدينية العلمية, و حدّرها تلميذه 
الفاضل الشيخ حسن Sr‏ العاملي ‏ حفظه الله . حيث كانت جامعة لأطراف 


هذا الملم. و متكفلة لجميع مسائله المهكة. وقد تعرض فيها للاراء في کل مسألة. 
مستمدٌه من الأصول الأصيلة في الکلام و قضی بين الاراء بعد ان حاکمها قضاء 
منطقیا منصفاء فکان الکتاب الحاضتر الذي يغني الطالب الديني الذي يريد ان 
يحيط بالآراء الكلامية في جمیع الابواب. وقد صار حور الدراسة الكلاميه في 

وقد قت -باذن من شيخنا الأستاذ ‏ بتلخيص هذا الكتاب ليم على وجه 
Jey‏ بمقاصده و أهدافه. و منهجه. و تمثل عملى هذا في : 

8 تلخيص العبارات, و الاكتفاء بأقصرها و اقلها الا . 

8 و الاقتصار على أقوى البراهين و اوضحهاء ثانياً . 

8 و حذف الأقوال OEY,‏ المستعصية على الفهم العام WE‏ 

8 و التصرّف في تنسيق SEY‏ رابعا . 

© و استدراك مافات شيخنا الأستاذ في بعض المجالات خامسا . 

و ان كان ما احدثناه مستفادا من مشكاة علمه» و مستق من معين فضله. 
وله حقوق كبيرة على العلم و أهله. و الجيل العاصر حفظه الله مناراً للعلم. 
و مشعلا للهداية. انه سميع محيب . 


جامعة قم -علی GEN‏ الکلبایکانی 
Yo‏ رجب 11415١هق‏ 
المطابق ل 7 بهمن ۱۳۷۲ هش 


ها و فيه ثلائة فصول : 

الفصل الاوّل : لاذا نبحث عن وجود الله تعالی ؟ 
الفصل الثاني : براهین اثبات وجوده سبحانه 
الفصل الثالث : التوحید و مراتبه 


SMI الفصل‎ 


IU‏ نبحث عن و جود 


الله سبحانه ؟ 


ريما يقال :ان البحث عن ماوراء المادة و اثبات خالق العام و ان هناك 
موجودات LE‏ جردة عن المادة و احكامها كالملائكة و العقول و النفوس 
و كذلك البحث عن الدين AY‏ و ما يلحق بذلك لاینفع في الحياة ولو اثبت AL‏ 
اللازمة . 

والإجابة عن هذا الاشكال واضحة بعد التعرف على واقع الدين و دوره 
في حياة الانسان, فنقول : الدين ثورة فكرية تقود الانسان الى الكمال والترق في 
جميع الجالات المهمّة بالنسبة الى حياة الانسان و هي : 

الف تقويم الافكار و العقائد و ude‏ عن الاوهام و الخرافات . 

ب - تنمية الاصول الاخلاقية . 

ج - تحسین العلاقات الاجعاعية . 

د -الغاء الفوارق القومية . 

و اليك تبيين وجه قيادة الدين في هذه المرب الأربعة : 

اقا في المجال الاوّل : فان الدين يفسّر واقع الكون بأنه ابداع موجود عال 
قام بخلق المادة و تصويرها و تحديدها بقوانين و حدود .كبا انه Li‏ الحياة 
الانسانية بانهالم تظهر على صفحة الكون عبثا و لم يخلق الانسان سدی, 


14 و a‏ مه هه luted en‏ حاضرات في oY‏ 
بل لتكونه في هذا الكوكب غاية عليا يصل الها في JB‏ تعالیم الانبياء و الحداة 
المبعوثين من جانب الله تعالى . 

و في مقابل هذا التفسير الديني لواقع الكون و الحياة الانسانية تفسير 
المادّي القائل بان المادّة الاولى قديمة بالذات و هي التي قامت فاعطت لنفسها es‏ 
و انه لاغاية ها ولا للانسان القاطن فيها وراء هذه الحياة المادّية. و هذا التفسير 
يقود الانسان الى الجهل و الخرافة. اذ كيف يمكن AW‏ ان تمنح نفسها نظما؟ و هل 
Se‏ ان تتحد العلّة و المعلول, و الفاعل و الفعول و الجاعل و الجعول $ 

و من هنا يتبين ان التكامل الفكرى انما يتحقق في JB‏ الدين لانه يكشف 

Lily‏ فى المجال الشانی : فان العقائد الدينية dd‏ رصيداً للاصول 
الاخلاقية. إذ التقيد بالقیم و رعايتها لاينفك عن مصاعب و آلام يصعب على 
الانسان تحملها Y‏ بعامل روحي یسپلها ويزيل صعوبتها له. و هذا كالتضحية في 
سبيل الحق و العدل و رعاية الأمانة و مساعدة المستضعفين. فهذه بعض الاصول 
الاخلاقية التي لاتتكر صحتهاء غير ان تجسيدها فى المجتمع يستتبع آلأماً 
و صعوبات. و الاعتقاد Al‏ سبحانه و ما في العمل بها من الأجر و الشواب 
خير عامل لتشویق الانسان على اجرائها و تحمل المصائب و الآلام . 

و Ll‏ فى المجال الثالث : فان العقيدة الدينيّة تساند الاصول الاجتاعية 
لانها تصبح عند الانسان المتدين تكاليف لازمة, و يكون الانسان بنفسه مقوداً 
الى العمل و الاجراء, اي اجراء التكاليف و القوانين الاجتاعية في e‏ الحقول . 

و اما في المجال الرابع : فان الدين يعتبر البشر كلهم مخلوقين لمبدأ واحد. 
فالكل بالنسبة اليه حسب الذات و الجوهر كأسنان المشط و لايرى آيّ معنى 
للميزات القومية و التفاريق الظاهرية . 

فهذه هي الجالات الأربعة التي للدین نپا دورو تأثير ch‏ 


الباب الاوّل : فیا يتعلق بذاته تعالى و توحيده 0 NO hen‏ 
أفيصِحٌ بعد الوقوف على هذه التأثيرات العجبة ان نهمل البحث ae‏ ونجعله في 
زاوية النسيان ؟ . . 

نعم ما ذکرنا من دور الدين و تأثيره في الجوانب الحيويّة من الانسان انما 
هو من شؤون الدين احقیق الذي يؤيّد العلم و يؤكد الاخلاق و لايخالفها و اما 
الاديان المنسوبة الى الوحي بكذب و زور فخارجة عن موضوع بحثنا . 


دفع الضرر المحتمل : 

ثم ان هناك عاملا روحياً يحفزنا الى Coll‏ عن هذه الامور الخارجة عن 
إطار المادّة و المادّيات. و هو ان هناك مجموعة كبيرة من رجالات الأصلاح 
و الاخلاق الديني فدوا انفسهم في طريق إصلاح المجتمع و تهذيبه و توالوا على 
مدى القرون و الاعصار . و دعوا المجتمعات البشرية الى الاعتقاد dil‏ سبحانه 
وصفاته AILS‏ و ادعوا ان له تكاليف على عباده و وظائف وضعها علیهم. 
و ان الحياة لاتنقطع بالموت, و انا ينقل الانسان من دار الى دارء و ان من قام 
بتكاليفه فله الجزاء الاوفی و من خالف و استكبر فله النكاية الكبرى . 

هذا ما سمعته آذان اهل الدنيا من رجالات الوحي و الاصلاحء ولم يكن 
هؤلاء متّبمین بالكذب و GEM‏ بل كانت de‏ الصدق لائحة من خلال 
حياتهم و افعام و اذ کارهم. عند ذلك يدفع العقل الانسان المفكر الى البحث عن 
صحة مقالتهم دفعاً للضرر الحتمل او المظنون الذي یورثه أمثال هؤلاء . 

و هذا ما اعتمد عليه علماء الكلام في اثبات لزوم البحث عن معرفة 
ail‏ سبحانه . 


لزوم شكر المنعم : 


لاشك ان الانسان في حياته غارق في النعم. و هذا الشي» ما لایکن لأحد 


SEO 1‏ محاضرات في الإهيات 
a ISI‏ و من جانب ST‏ ان العقل يستقل بلزوم شكر النعم. و لایتحقق الشكر 
الا ععرفته . 

و على هذین الامرین يجب البحث عن النعم الذی غمر الانسان بالنعم 
و افاضها علیه. فالتعرف عليه من خلال البحث إِجابةٌ تاف العقل و دعوته الى 
شکر النعم التوقف على معرفته . 


الفصل الثانی 


براهین وجوده سبحانه 


ان البراهين الدالة على وجود خالق هذا الکون و مفيض هذه الحياة كثيرة 
متعددة و نحن GS‏ بتقرير ثلاثة منها : 

. برهان النظم‎ - ١ 

. برهان الامکان‎ Y 

۳-برهان الحدوث . 

و نرکز البحت اولاً على برهان النظم Gall‏ یتجاوب مع جميع العقول على 
اختلاف سطوح تفكيرها فنقول : 


۱-برهان النظم 


ان من اوضح البراهین العقلية و أيسرها تناولا للجمیع هو برهان النظم 
السائد في dle‏ الکون . 


ما هو النظم ؟ 

ان مفهوم النظم من المفاهيم الواضحة لدی الأذهان و من خواصه انه 
یتحقق بين امور مختلفة سواء كانت اجزاء لمركب او افرادا من ماهية واحدة 
او ماهیات dike‏ فهناك ترابط و تناسق بين الاجزاء. او توازن و انسجام بين 
الافراد يؤدي الى هدف و غاية مخصوصة, كالتلائم الوجود بين اجزاء الشجر, 
و کالتوازن احاصل بين the‏ الشجر و الحيوان . 


شکل البرهان و صور ته : 
ان برهان النظم یقوم على مقدمتین : احداهما حسية, و الأخرى عقلية . 
اما الاولی : فهي ان هناك نظاما سائدا على الظواهر الطبيعية الق یعرنها 
الانسان Gl‏ بالشاهدة الحسية الظاهرية و اما بفضل الادوات و الطرق العلمية 
التجربية . 


ADM محاضرات في‎ een vy 
و اما الثانية : فهي ان العقل بعد ما لاحظ النظام و ما یقوم عليه من‎ 
و التوازن و الانسجام. يحكم بالبداهة بان امرا هکنا شأنه‎ pail الحاسبة و‎ 
ذي إرادة و قصد. و یستحیل تحققها صدفة‎ ple قادر‎ Jeb صدوره الا عن‎ we 
العمياء الصبء. فان تصور مفهوم النظم و انه ملازم‎ SW و تبعا لحركات فوضويّة‎ 
في التصدیق بان النظم لاینفك عن وجود ناظم عالم‎ GS للمحاسبة و العلم‎ 
موجدة, و غير ذلك‎ dle فله‎ ¿Se أوجده. و هذا على غرار حکم العقل بان كل‎ 
. من البدهیات العقلية‎ 


نماذج من النظم السائد في عالم الطبيعة : 

قد عرفت ان کبری برهان النظم بديهية عقلية لاتحتاج الى الدليل و البيان, 
و اقا صغراء فهى حتية تين بالمطالعة في الظواهر الكونية. و طريق الحصول 
Je‏ ذلك امران : المشاهدة الظاهرية. و المطالعة بالادوات و الطرق العلمية, 
و من هنا كان للعلوم الطبيعية دور واسع في هذا البرهان, فانها مازال تكشف 
مظاهر و ابعادا جديدة من النظم السائدة في عام الكون, و هناك مئات و SY‏ 
من الكتب المؤلفة حول العلوم الطبيعية مليئة بذكر مالسا الكون من النظم 
ul al‏ فلل من ذلك: 


۱-المنظومة الشمستة : 

ان من pl‏ ما یلفت النظر في المنظومةالشمسيّة هو السافات الدقيقة التي 
تفصل الشمس عن الکواکب التابعة ¿A‏ و احسرکات المنتظمة هذه الشمس 
و الکواکب و ما یتولد عن ذلك. او يترتب عليه من الاحوال اللازمة کالفصول 
و اللیل و النهار و ما شابه ذلك . 

و العجیب ان هذه النظومة مع توابعها من الکواکب و توابع توابعها من 


الباب الاوّل : فا یتعلق بذاته تعالی و توحیده esos‏ وت Sa ie‏ رن 
الأنجم مع مسافاتها الشاسعة تدور في نظام دقیق ضمن المجرّة دون ان Js‏ 
او تخرج عن مدارها . 

بل و الأعجب من ذلك ما يراه علماء الفلك من ان حرّات النجوم یتداخل 
بعضها في بعض فتدخل مجرّة تشتمل على ملايين من السیّارات المتحركة في جحرّة 
اخری - تتحرك سیّاراتها ايضا ‏ ثم تخرج منها بسیّاراتها جميعا دون ان يحدث اي 
تصادم بين سیّارات هاتين المجرّتين . 

و من مظاهر النظم فيها قانون الجاذبيّة العامة التي تنشأ بسبب دورات 
هذه الکواکب و تشدّ بعضها الى بعض و تحفظها في مداراتها و مقاییس الزمن 
الضبوطة Las gl‏ من هذه الدورات بشکل یناسب مستلزمات الحياة و غير 
ذلك من الأمور . 

ألايدلٌ كل هذا على وجود نظام دقیق يسود هذا الکون الرحیب الفسيح. 
ذلك النظام الذي تتوقف عليه استمرارية الكون و سلامته ؟ 


۲-عالم النبات : 

ان النظر الى النباتات بهدينا الى ان dle‏ هذا النوع من الكائنات عالم 
عجيب ASE‏ المعادلات الدقيقة و جد فيه من عجيب الترکیب في خلقة النباتات 
و عملياتها و فعالياتها المدهشة, وقد سیّبت هذه الامور و الاسرار العجيبة في Me‏ 
النباتات الى ظهور علوم ختلفة مشل علوم تركيب النبات y‏ شکله, 
و عمليّة التخليق Spall‏ و علم تقسی النبات, و علم وظائف اعضاء النبات, 
و gle‏ البيئة. و ple‏ امراض النبات. و علم وراثة النباتات . ۱ 

ان تشکل النبات و ترکیبه و ما يدور في اوراق الاشجار من عملية القثیل 
الکلورفیلي. و هي عملية حيويّة مهمّة تقوم بها النبات و وجود العامل التنوعة 
و العديدة التي تثلها النباتات و التي تزود الانسان و الحيوانات با يناسب من 


الغذاء الضروري للحياة. امور تدل على مدى النظام و المحاسبة السائدة فى 
عالم النبات . 


: خلقة الانسان‎ Y 

لو قلنا بان الانسان من أعجب الکائنات و أكثرها اثارة للدهشة لم نکن 
في ذلك مبالغين. و ذلك لاننا ad‏ في هذا الكائن كل ما تفرق في الخلوقات مضافا 
الى أجهزة معقّدة اخرى . 

و من الاجهزة التى تثير الدهشة لكثرة ما فيها من عجائب و اسرار 
و أنظمة و قوانین : 

. -عام الخلايا التى تشکل جسم الانسان‎ ١ 

۲ - جهاز الضم الذى يء الغذاء الناسب لختلف اعضاء الجسم . 

۳ - جهاز الدورة الدموية الذي يتكفل ايصال الدم الى جميع اجزاء الجسم 
ليضمن ها البقاء و الحياة . 

۶ -جهاز التنفس . 

۵ - جهاز All‏ و الاعصاب الذي He‏ جهاز القيادة و الادارة 
لمملكة البدن . 

7 - العين و الاذن و الأنف و غيرها من الحواس التى تکون بثابة أجهزة 
الرصد في الجسم البشری . 

و لعل Asi‏ اقسام الجسم البشری تعقیدا و نظاما هو All»‏ » باعتباره 
مركز القيادة, و الاعصاب باعتبارها وسيلة اتصال Al‏ با جسم و بالعکس . 


الباب الاوّل : فيا یتعلق بذاته تعالی و توحيده ne ee‏ 
التوازن بين حياة النبات و الحیوان : 

ان حياة کل Obs‏ کا هو معروف - تعتمد على المقادير التي تکاد تکون 
متناهية في الصغر من GE‏ اوكسيد الکاربون الوجودة في اواء. و اوراق الشجر 
هى في الحقيقة Ob JIS‏ الوجودة في الانسان ها القدرة في ضوء الشمس على 
تجزئة GU‏ اوكسيد الكاربون الى كاربون و اوكسجين. ثم يحتفظ النبات بالكاربون 
ليصنع منه و من غيره من المواد الفواكه و الازهار. و يلفظ الاوكسجين الذي 
بدونه تنتهي the‏ الحيوان بعد مس دقائق . 

ولو ان الحيوانات لم تقم بوظيفتها في دفع GE‏ اوكسيد الكاربون. اولم یلفظ 
النبات الاوكسجين. لانقلب التوازن في الطبيعة و زوي النبات و مات الحيوان . 

منذ سنوات عديدة زرع نوع من الصبّار في استراليا كسياج وقائي و ON‏ 
هذا الزرع مضى في سبيله حتى غطى مساحة تقرب من مساحة انجلترا و زاحم 
أهالي gall‏ و القرى و أتلف مزارعهم و حال دون الزراعة, ولم يجد الأهالي 
وسيلة لصذه عن الانتشار و صارت استراليا في خطر من اكتساحها بجيش من 
الزرع صامت. يتقدم في سبیله دون عائق !! ۱ 

وطاف علماء الحشرات بنواحي dll‏ حتى و جدوا اخیرا حشرة لاتعیش 
لا على ذلك الصبار ولا تتفدّی بغيره. و هي سريعة الانتشار و ليس ها عدو 
يعوقها في استرالياء و مالبئت هذه الحشرة حتى تغلبت على الصبار ثم تراجعت ول 
يبق فيها سوى بقية قليلة للوقاية 555 Lad‏ الصبّار عن الانتشار الى الأبد ۱ . 

هذه اذج قليلة من النظام السائد على عالم الکون, و كل ذلك BAS,‏ عن 
تدبير و حساب و يدل على ان وراء الكون خالق علیم هو الذي اوجد هذا 
التوازن و الضبط الدقيق . 


۱- العلم يدعو للاعان. جماعة من العلباء : ١69‏ . 


مب حخاضرات في SUN‏ 


برهان النظم في الوحي الالهي : 

ان الوحی الامي قد اعطي برهان النظم gal‏ بالغاًء و هناك آیات كثيرة 
من القرآن تدعو الانسان الى مطالعة الکون و ما فيه من النظم و الاتقان حتى 
gate‏ الى وجود الله تعالی و علمه و حکنته . 

نری ان القرآن الكريم رو بت مان سیر و لتاق 
و الانفس بشكل مطلق و يقول : 


و یقول : 


«قانظرُزا ماذا في ارات MEIN‏ 


و تاره یلفت النظر الى OL)‏ آفاقية خاصة و یقول : 


Já Als الآرْض‎ y yl Se: gu» 
HBG pa انار ري في‎ 
do 2 ib Ar: من‎ + Arm من‎ ۶ y us 


0 ۰.0 ۰2 م‎ 2 Le “o. bn RER .. 
و تب الاح‎ Hs ا ین كل‎ ás دموا و‎ 
السّمَاء‎ ón oy Adi peat 4 3 


ved y £‏ لیات 
Me: lang rd‏ 


و تارة ثالثة يلقت نظر الانسان الى نفسه و ما فيها من أعاجيب الصنع 
و دقائق النظام و اسرار الترکیب و یقول : 


۱- فصلت : ۵۳ . 


۳ یونس : ۰۱۶۱ 
۳ البقرء : ۱۷۶ . 


الباب الاوّل : فيا یتعلق بذاته تعالی و توحیده دم وشوو موم WY ARNDT ER‏ 

N 

: Lal و یقول‎ 
MEER 

ES 
الا بنظرون الى صغير ما خلق ؟ كيف أحكم خلقه‎ « 
و اتقن ترکیبه. و فلق له السمع و البصر و سرّى له العظم‎ 
و البشر انظروا الى النملة في صغر جئنها و لطافة هيئتها‎ 
البصر و لا بمستدرك الفکر كيف دیّت‎ Bab لاتکاد تنال‎ 
على ارضها وصبّت على رزقهاء تنقل الحبة الى جحرها‎ 
و تعدها في مستقرها؛ تجمع في حرّها لبردها و في‎ 
وردها لصدرها... فالویل لمن انكر المقدر و جحد‎ 
A المدبر...‎ 

و قال الامام الصادق ME‏ في ما املاه على تلميذه الفضل بن عمر : 
« اوّل العبر و الادلة على الباري Je‏ قدسه تهيئة هذا العالم 
و تألیف اجزائه و نظمها على ما هى عليه فانك اذا تأملت 
بفكرك و a‏ بعقلك وجدته کلبیت المبنى المع فيه جميع 
ما یحتاج aul‏ عباده» فالسماء مرفوعة كالسقف» و الارض 
ممدودة کالبساط. و النجوم مضيئة كالمصابيح» و الجواهر 
مخزونة SEMIS‏ وكل شيء فيه لشأنه معد و الانسان 


A : ۱-الروم‎ 

۲-الذاریات: ۲۱ 

Y‏ البلاغة : المخطبة ۱۸۵ هذا و BLU‏ وصف رائع لخلقة النحل والمنفاش 
و الطاووس یستدل به على وجود النالق و قدرته و علمه . 


eee ee ۲۸‏ زر en‏ شوه نم ارات ی لفات 
کالمملك ذلك البیت و المخول جمیع ما فیه. و ضروب 
النبات مهيثة لمآربه و صنوف الحیوان مصروفة فى مصالحه 
و مناقعه . 
ففی هذا دلالة واضحة على ان العالم مخلوق بتقد بر و حکمة 
و نظام و ملائمة و ان الخالق له واحدء و هو الذي آلفه و نظمه 
Law‏ الى بعض Je‏ قدسه و تعالی جده » . O‏ 


اشکالات و الا جابة عنها 
ان هناك اشکالات طرحت حول برهان النظم يجب علینا الاجابة عنهاء 


والعروف منها ما طرحه دیفوید هیوم‌الفیلسوف الانكليزي (۱۷۱۱ - ۱۷۷م) 
3 کتابه « الحاورات a‏ هي ستة اشکالات كما يلي : 


الاشکال الاوّل: 


ان برهان النظم لایتمتع بشرائط البرهان التجريي, لانه لم يجرب في شأن 
عالم آخر غير هذا el‏ صحیح انا Lage‏ الصنوعات البشرية فرأينا انها 
لاتوجد الا بصانع عاقل كما في البیت و السفينة و الساعة و غير ذلك. و لکننا لم 
نجرب ذلك في الکون. فان الکون لم یتکرر وجوده حتی یقف الانسان على كيفية 
خلقه و ايجاده و هذا لايمكن ان یثبت له علة خالقة على غرار الصنوعات 
البشرية . 


۱- بجار الانوار, تحمّد باقر المجلسي. ط دارالکتب الاسلامية : 1۲/۳ . 
Y‏ الکتاب مولف على شکل حوار بين شخصين افتراضیین احدهما هثل مشککا في برهان النظم 
باسم فیلون و الا خر يمثل مدافعا عن ذلك البرهان باسم کلثانتس, وقد نشر الکتاب الذکور بعد 


وفاة «هیوم» . 


۲۹۰ ام که درو ی‎ a a en الاوّل :فیا یتعلق پذاته تعالى و توحیده‎ OUI 

و الجواب عنه : ان برهان النظم لیس برهانا ea A‏ بان يكون الملاك فيه 
هو تعميم الحكم على أساس المائلة الکاملة بين الاشیاء الجربة و غير الجربة, 
و ليس ايضا من مقولة القثيل الذى يكون الملاك فيه التشابه بين فردين. 
بل هو برهان عقلى يحكم العقل فيه بأمر بعد ملاحظة نفس الشيء و ماهيته. 
و بعد سلسلة من المحاسبات العقلية من دون تثيل او اسراء حكم كما يتم ذلك في 
القثيل و التجربة . 

و کون احدى مقدمتيه حسّيّة لايضرٌ بكون البرهان عقلياء فان دور احش 
فيه ينحصر في اثبات الموضوع. اي اثبات النظم في عالم الكون. y‏ الحكم 
و الاستنتاج يرجع الى Sill‏ و يبتني على محاسبات عقلية. و هو نظير ما اذا ثبت 
باس ان هاهنا مربعاء فان العقل يحكم من فوره بان اضلاعه الاربعة متساوية 
في الطول . 

فالعقل يرى ملازمة بينة بين النظم بمقدماته الثلائة. اعني الترابط و التناسق 
و الهدفيّة, و بين دخالة الشعور و العقل, فعند ما يلاحظ ما في جهاز العين مثلا من 
النظام بمعنى تحقيق اجزاء مختلفة ES‏ و كيفاء و تناسقها بشكل يمكنها من التعاون 
و التفاعل فيا بينها ویتحقق ادف الخاص منه. يحكم بانها من فعل DE‏ عظیم. 
لاحتياجه الى دخالة شعور و عقل و هدفيّة و قصد . 


الاشكال الثاني : 

ان هناك في عالم الطبيعة ظواهر و حوادث غير متوازنة خارجة عن النظام 
و هي Gis‏ مع النظام المدعى و لامع الحكنة التي يوصف بها خالق الکون, 
كالزلازل و الطوفانات . 

والجواب عنه : ان هذا الاشكال لاصلة له بمسألة النظم فان ما تعد من 
الحوادث الكونية شرورا كالزلازل و الطوفانات ها نظام خاص في صفحة الکون, 


۳۰ ا محاضرات في IBN‏ 
ناشئة عن علل و اسباب معينة تتحکم علها حاسبات و معادلات خاصة 
وقد وفق‌الانسان على اکتشاف بعضها و ان بق بعض آخر منها جهولا له N‏ 

و امّا انها ملائمة لمصالح الانسان او غير ED‏ له. فلاصلة له ببرهان النظم. 
بل يرجع الى صفات JE‏ الكون من انه حكيم عادل لايصدر عنه ما ينافي 
العدل و الحكلة, وقد able‏ الاهيون قديا و حديثا في مسفوراتهم الفلسفية 
والكلاميّة و سنبحث عنه عند البحث عن صفاته تعالى فى مسالة التوحيد 
و العدل و ASL‏ فانتظره . ١‏ 


الاشکال الثالك : 

ماذا يمنع من ان نعتقد بان النظام السائد في dle‏ الطبيعة حاصل من قبل 
عامل کامن في نفس الطبیعة. ای ان النظام یکون ذاتيا للمادّة ؟. 

اقول : ان هذا هو نظرية خاصيّة ASU!‏ التي يفسّر بها الماديون النظام 
الكونى بعد سقوط نظرية الصدفة. و حاصلها ان الكون كتلة من المواد و لكل 
مادة خاصية معينة لاتنفك عنها y‏ هذه الخواص هى التى جعلت الكون على 
ما هو عليه الآن من النظام . ae‏ 

و يردّه ان غاية ما تعطیه خاصيّة المادّة هي ان تبلغ بنفسها فقط الى مرحلة 
معينة من التكامل الخاص و النظام المعين ‏ على فرض صحة هذا القول لا ان 


-١‏ فان قلت : كون الشرور الطبيعية تابعا لقوانين كونية و ناشئا عن اسباب طبيعية خاصة راجع 
الى النظم العلي. و النظم المقصود في برهان النظم هو النظم الغائي. و الشرور توجب اختلال النظم بهذا 
المعنى . 

قلت : حقيقة النظم الفاني هي ان هناك AG‏ و انسجام سائد في الاشياء تتجه الى غاية Lo pat‏ 
وکمال مناسب هاء وان كان قد یتخلف بعروض مانع عن الوصول الى الغاية كا في فرض الشر ور, و مثل 
هذا الفعل يسمى عندهم باطلاء لافاقدا للغاية . (المؤلف) 


الباب الاوّل :فیا یتعلق بذاته تعالی و توحيده Wat 1 1 in‏ 
تتحسب للمستقبل و تتهيأ للحاجات الطارئة ولا ان تقیم حالة عجيبة و رائعة 
من التناسق و الانسجام بينها و بين الاشیاء الختلفة و العناصر التنافرة في 
el pl‏ و الانظمة . 

و لنأت بثال لا ذكرناه. و هو مئال واحد من آلاف الامثلة في هذاالکون, 
هب ان خاصيّة الخليّة البشريّة عندما تستقر في رحم المرأة. هي ان تتحرك 
نحو الهيئة الجنينية, ثم تصير انساناذا أجهزة منظمة. و لكن هناك في الكون في 
Je‏ الانسان تحسبا للمستقبل و تهيؤا لمحاجاته القادمة لایکن ان يستند الى 
خاصيّة GSU‏ و هو انه قبل ان تتواجد الخليّة البشريّة في رحم الأم وجدت المرأة 
ذات تركيبة و أجهزة خاصة تناسب حياة الطفل ثم تحدث للام تطورات في 
جهازاته البدنية و روحياته مناسبة لحياة الطفل و تطوراتها . 

هل يكن ان نعتبر كل هذاالتحسب من خواص الخليّة البشريّة. وما علاقة 
هذا بذاك ؟ 

و للمزيد من التوضيح Ske GE‏ آخر و نقول : ان جملة « افلاطون كان 
فيلسوفا » تتكون من ( ۱۷ ) حرفاء فلو ان احدا قال : ان لكل حرف من هذه 
الحروف صوتاخاصا يختص به و ان هذا الصوت هو خاصية ذلك الحرف لما قال 
جزافا . 

و لکن لو قال بان هناك وراء صوت كل حرف و خاصيته امرا آخر و هو 
التناسق و التناسب و الانسجام الذى يودي الى بیان ما يوجد في ذهن المتكلم من 
المعانى» هو کون افلاطون فيلسوفاء و ان هذا التناسق هو خاصية كل حرف من 
هذه الحروف. فقد ارتكب خطأ كبيرا و ادعى امرا las‏ فان خاصية كل حرف 
هي صوته اخاص به و لایستدعی الحرف هذا التناسی, مع انه يكن ان تتشكل 
و ينشأ من هذه الحروف آلاف الاشكال و الانظمة الاخرى غير نظام « افلاطون 
كان فيلسوقا » . 


فاذا لم يصح هذا في جملة صغيرة مركبة من عدة احرف ذات اصوات 


A aeeiaseeraennecaioens rr 
مختلفة و خواص متنوعة. فکیف بالکون و النظام الكوني العام المؤلف من ملایین‎ 


ثلاث اشکالات اخری لهیوم : 

۱-من اين نثبت ان النظام الوجود فعلا هو النظام الأكمل. لأنا لم نلاحظ 
مشابهه حتی نقیس به ؟ . 

۲ من يدري لعل خالق الکون جرّب صنع الکون مرارا حتی اهتدی الى 
النظام الفعلي ؟ . 

Y‏ فرضنا ان برهان النظام اثبت وجود الخالق العام القادر. بيد انه 
لایدل مطلقا على الصفات ILS‏ کالعدالة و الرحمة التي يوصف بها . 

والجواب عنها : ان هذه الاشکالات ناشئة من عدم الوقوف على AL,‏ 
برهان النظام و مدی ما یسعی الى اثباته. انّ رسالة برهان النظام تتلخص في 
اثبات ان النظام الساند في الکون ليس LAG‏ من الصدفة و لا من خاصية ذاتية 
للمادة العمیاء. بل وجد بعقل و شعور و حاسبة و تخطيط , فله خالق عام قادر . 

و til‏ ان هذا الخالق الصانع هو الله الواجب الوجود الازلي الأبدى ام لا 
و ان علمه بالنظام الأحسن هل هو GIS‏ فعلي او انفعالي تدريجي. و ان النظام 
الوجود هل هو احسن نظام اولا ؟ فهی Le‏ لایتکفل باثباته هذا البرهان و لا اله 
في رسالته و لامقتضاه, بل GAY‏ هذا الورد من الاستناد الى براهین اخری مثل 
برهان الامکان و الوجوب او برهان امتناع التسلسل و الاستناد بقواعد عقلية 
بديهية او مبرهنة مذکورة في کتب‌الفلسفة والکلام. مثل ان علمه تعالی ذاتي فعلي 
ولیس بانفعالي تدريجي, وان النظام الكياني ناشىء عن النظام GUD!‏ و مطابق له. 
و ذلك النظام GU‏ العلمي أكمل نظام عكن. الى غير ذلك من الاصول الفلسفية. 


الباب الاوّل : فیا یتعلق بذاته تعالی و توحيده و DREI‏ 


تقرير هذا البرهان یتوقف على بیان امور : 

الامر الال : تقسيم الوجود الى الواجب و الممكن. و ذلك لان الوجود 
اما ان يستدعي من صميم ذاته ضرورة وجوده و لزوم تحققه في الخارج» فهذا هو 
فى حد ذاته احدهما ابداء و هو الممكن لذاته. كافراد الانسان و غيره . 

الامر الثاني: کل ¿Se‏ يحتاج الى علة في وجوده. وهذا منالبديهيات التي 
لايرتاب Ld‏ ذومّسكة. فان العقل „Se‏ بالبداهة على ان مالایستدعی في > 
ذاته الوجود. یتوقف وجوده علی امر آخر و هو العلة, و الا فوجوده ناش من 
ذاته. هذا خلف . 

الامر الثالث : الدور ane‏ و هو عبارة عن کون الثيء موجدا لثان و في 
الوقت نفسه یکون الشىء الثانى موجدا SID‏ الشىء الاوّل . 

وجه امتناعه ان مقتضی کون الاوّل علة GLU‏ تقدّمه عليه و تأخر الثاني 
عنه. و مقتضی کون الثانى علة للاوّل تقدم الثاني عليه. فینتج کون الثيء الواحد. 
في حالة واحدة و بالنسبة الى شىء واحد. متقدما و غير متقدم و متأخرا و غير 
متأخر و هذا هو الجمع بين النقيضين . 

ان امتناع الدور وجدانی و لتوضیح الحال Jus GE‏ : اذا اتفقق صدیقان 


2310011 10 00000008 ri 
النتيجة توقف امضاء كل على امضاء الاخر . و عند ذلك لن تکون تلك الورقة‎ 
. مضاة الى یوم القيامة. و هذا ما يدركه الانسان بالوجدان وراء درکه بالبرهان‎ 
العالیل الممكنة, مترتبة غير متناهة. و یکون الكل منیا بوصف الامكان. بان‎ 
یتوقف أ ) على ( ب ) و( ب ) على ( ج ) و( ج ) على ( د ) و هكذا من دون ان‎ 

تنتهى الى علة ليست بممكنة ولامعلولة . 

و الدليل على استحالته ان المعلولية وصف عام لكل جزء من اجزاء 
السلسلة, فعندئذ يطرح هذا السؤال نفسه : اذا كانت السلسلة الطائلة معلولة, 
فا هي العلة التى اخرجها من كتم العدم الى dle‏ الوجود ؟ و المفروض اله ليس 
هناك شيء يكون علة ولايكون معلولاء و الا يلزم انقطاع السلسلة و توقنها 
عند نقطة خاصة. و هي الموجود الذي FL‏ بنفسه و غير محتاج الى غيره و هو 
الواجب الوجود بالذات . 

فان قلت : ان كل معلول من السلسلة متقوم بالعلة التي تتقدمه و متعلق 
بها. فالجزء الاول من آخر السلسلة وجد بالجزء SL‏ و الثاني AL‏ 
و هكذا الى اجزاء و CULE‏ غير متناهية, و هذا المقدار من التعلق يكن لرفع 
الفقر و الحاجة . 

قلت : الفروض ان كل جزء من اجزاء السلسلة pt‏ بوصف الامكان 
والمعلولية. و على هذا فوصف العلية له ليس بالاصالة و الاستقلال. فليس لكل 
حلقة دور الافاضة و ade Y‏ بالاستقلال. فلابد ان يكون هناك علة وراء هذه 
السلسلة ترفع فقرها و تكون سنادا ها . 
فقرها الذاتي. بمنزلة الصفر . فاجتماع هذه المعاليل بمنزلة اجتاع الاصفار, 
و من المعلوم ان الصفر باضافة اصفار متناهية او غير متناهية اليه لاينتج عدداء 


Oe E ا‎ muita Oates kk الاوّل :فما یتعلق بذاته تعالى و توحيده‎ OUI 
بل يجب ان یکون الى جانب هذه الاصفار عدد صحیح قائم بالذات حتی یکون‎ 
. مصحُحا لقراءة تلك الاصفار‎ 

فقد خرجنا بهذه النتيجة و هی ان فرض Me‏ و معالیل غير متناهية 
مستلزم لاحد امرین: امّا تحقق العلول بلاعلة, و امّا عدم وجود شيء في الخارج 
رأساء و LAWS‏ بديهي الاستحالة . 


تقریر gb,‏ الامکان : 
الى هنا تمت القدمات الق یبتنی عليها برهان BLE‏ و اليك نفس 
البرهان : 


لاشك ان صفحة الوجود مليئة بالموجودات الامكانية بدليل ابا توجد 
و تنعدم و تحدث و تفنى و يطرأ عليها التبدل و التغير, الى غير ذلك من الحالات 
التى هي آيات الامكان و سمات الافتقار . 

وامر وجودها لايخلو عن الفروض التالية : 

١‏ -لاعلة لوجودهاء أو ان كلاً منها علة لوجود نفسه y‏ هذا باطل بحكم 
المقدمة الثانية (كل ممكن يختاج الى علة ) . 

Y‏ البعض منها علة لبعض آخر و بالعكس. و هو محال بمقتضى 

Y‏ بعضها معلول لبعض آخر و ذلك البعض معلول BY‏ من غير ان 
ينتهى الى علة ليست بمعلول» و هو ممتنع بمقتضى المقدمة الرابعة 
(استحالة التسلسل) . 

٤‏ - وراء تلك الموجودات الامكانية علة ليست بعلولة بل يكون واجب 
الوجود لذاته و هو المطلوب . 
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فاتضح انه لایصح تفسير النظام الكوني الا بالتول بانتهاء الممكنات الى‎ 

الواجب لذاته القائم بنفسه. فهذه الصورة هي التي یصححها العقل و wie‏ خالية 
عن الاشکال و اما الصور الباقية فكلّها تستلزم الحال, و الستلزم للمحال حال . 


برهان الامکان فى الذکر الحکیم : 
وقد اشير في الذكر الحكيم الى شقوق برهان الامک‌ان. SU‏ ان حقيقة 
لمكن هم ea‏ تحققا ولا ائ شي ءاخر أشار بقوله: 
ويا A IA‏ الله Sy‏ 
OE‏ 1 


و قوله سبحانه : 


. 30 


Mean as 
ولا تکون علته نفسه.‎ dle والى ان الممكن و منه الانسان لایتحقق بلا‎ 
: اشار سبحانه بقوله‎ 
. “4 AL آَم هُمْ‎ ed من غَيْرِ‎ LAB آم‎ > 
و الى ان الممكن لايصح ان يكون خالقاً لمکن آخر بالاصالة و الاستقلال‎ 
: و من دون الاستنادالى خالق واجب اشار بقوله‎ 


NO : الفاطر‎ -۱ 
LA : النجم‎ ۲ 


۳ محمد : ۲۸ . 


.ro o ٤ 


الباب الاوّل : فما یتعلق بذاته تعالى و توحيده 00 Ve ae‏ 


GG SAN الازض‎ RA 


اجابة عن اشکال : 

قد استشکل على القول بانتهاء المکنات الى علة ازلية موجودة بنفسها 
بانه يستلزم تخصيص القاعدة العقلية, فا نالعقل يحكم بان الشيء لايتحقق AN‏ 

و الجواب : ان القاعدة العقلية تختص بالموجودات الامكانية التي لاتقتضي 
في ذاتها وجودا و لاعدما . 

اذ الحاجة الى العلة. ليس من خصائص الموجود با هو موجود. بل هي 
من خصائص الموجود المکن, فانه حيث لايقتضي في ie‏ ذاتهالوجود ولا العدم, 
aN‏ له من علة توجده. و يجب انتهاء pl‏ الايجاد الى ما يكون الوجود عين ذاته 
و لايحتاج الى غيره. لما تقدم من اقامة البرهان على امتناع التسلسل, 


e 


فالاشتباه نشأ من الغفلة عن وجه الحاجة الى العلة و هو الامکان لا الوجود . 


۱- الطور : ۳۰ . 


من البراهين التى یستدل به على اثبات وجود خالق الکون. 
برهان امحدوث. وقد com‏ به امام الوحدین علي PB‏ على وجود الله سبحانه 
و آزلیته في مواضع من SUS‏ و خطبه التوحيدية. منها قوله ل : 

« الحمدلله الذي لاتد رکه الشواهد Y y‏ تحویه‌المشاهد ولا تراه 
النواظر ولا تحجبه السواتر الدال على قدمه بحدوث خلقه 
و بحدوث خلقه على وجوده » N‏ 


تعریف الحدوث و اقسامه : 
احدوث وصف للوجود باعتبار کونه مسبوقا بالعدم. والعدم على قسمین: 
احدهما العدم القابل و هو العدم GL SM‏ الذي لايجامع الوجود. و انا العدم 
المجامع الذي هو عدم الشيء 3 حد ذاته المجامع لوجوده بعد استناده الى العلة, 
الأول : الحدوث الزماني و هو مسبوقية وجود الشيء بالعدم الزماني 
كمسبوقية اليوم بالعدم في أمس و مسبوقية حوادث اليوم بالعدم في أمس . 


۱- نهج البلاغة : الخطبة ۱۸۵ . 


BIN اشرات ق‎ ne o 3 

ماهیتها dey‏ ذاتها الا العدم, هذا حاصل ما ذکروه في تعریف الحدوث و تقسیمه 
الى الزماني و الذاتي و التفصیل يطلب من N de‏ 

ثم ان مرجع امحدوث الذاتي الى الامکان اماهوي, فالاستدلال بالحدوث 

الذاتي راجع الى برهان الامکان التقدم, فلفرکز البرهان هنا على الحدوث BEF‏ 


العلوم الطبيعية و حدوث عالم المادة : 
اثبت العلم بوضوح أن هناك انتقالاً حرارياً مستمراً من الاجسام الحارة 
الى الاجسام الباردة. و لاتتحقق في عام الطبيعة عملية طبيعية متعاكساً لذلك. 
و معنى ذلك ان الكون and‏ الى درجة تتساوى فيها جميع الاجسام و ينضب فيها 
معين الطاقة. و عند ذلك لن تتحقق عمليات كيميائيّة او طبيعيّة و يستنتج من 
ذلك : 
ان الحياة في dle‏ المادة أمر حادث و ها بداية. اذ لو كانت موجوداً ازلاً 
وبلا ابتداء لزم استهلاك طاقات المادة. و انضباب ظاهرة الحياة المادية منذ زمن 
بعيد . 
و الى ما ذكرنا أشار « فرانك آلن » استاذ علم الفيزياء بقوله : 
« قانون (ترمودینامیا) اثبت ان العالم لايزال يتجه الى نقطة 
تتساوی فیها درجة حرارة جمیع الاجسام ولا توجد هناك 
طاقة مؤثّرة لعمليّة الحیاق فلولم يكن للعالم بداية و کان 


۱- لاحظ بداية الحكمة : الرحلة .٩‏ الفصل ”7 . 


الباب الاوّل :فا یتعلق بذاته تعالی و توحيده VG Re‏ 
موجودا من الأزل لزم ان بقضی للحياة أجلها منذ dal‏ بعیده 
فالشمس المشرقة والنجوم و الارض المليثة من الظواهر 
الحيويّة و عملیاتها أصدق شاهد على أن العالم حدث في 
زمان gas‏ فليس العالم الا مخلوقا حادناً » ۲۱ . 


تقریر برهان الحدوث : 

ما تقدم Cos‏ صغرى برهان امحدوث و هي ان العام المادّي حادث O‏ 
a‏ الها الأصل البديهي العقلى و هو ان كل أمر غير ذاتي Jas‏ كما ان كل 
حادث لاد له من حدث و خالق, فا هو المحدث لحياة المادة ؟ !ما هي نفسهااو 
غيرها ؟ ولکن الفرض الاوّل باطل, لان الفروض انها كانت قبل حدوث الحياة 
ها فاقدة هاء و فاقد e‏ يستحيل ان يكون معطياً له. فلا مناص من قبول 
الفرض الثاني. فهناك موجود آخروراء dle‏ المادة هو الوجد للمادة و bas‏ 
الحياة لها . 

الى هنا تم دور الحدوث الزمانى في البرهان و أنتج ان هناك موجوداً 
غير مادّى. محدثا لهذا العالم المادي. و Ll‏ ان ذلك المحدث هل هو ممكن او واجب 


۱- اثبات وجود خدا (فارسى): ص ۲۱ يحتوى الكتاب على مقالات من أربعين من المتمهرين في 
العلوم المختلفة, جمعها العام المسبيحى « جان كلورمونسم)» . 

۲ - اثبات الحدوث الزمانی للعالم المادى لاينحصر فيا ذكر في المتن من طريق العلم التجريبى. 
بل هناك طريق Gal‏ منه اكتشفها الفيلسوف الأسلامى العظير صدر التأهين Fis‏ على ضوء ما اثبته من 
الحركة الجوهرية للمادة. قال في رسالة الحدوث بعد اثبات الحركة الجوهرية : « قد علّمناك و هديناك 
طريقا عرشياً م يسبقنا أحد من المشهورين بهذه الصناعة النظرية في اثبات حدوث العالم الجسمانى بجميع 
ما فيه من السّموات و الارضين و ما بينهها حدوثا زمانياً تجددياً ....  »‏ الرسائل : 4۸ - و لشیخنا 
الاستاذ -دام ظلّه تحقيق جامع حول مسألة ا حركة الجوهرية وما يترتب عليها من حدوث عال المادة. 
راجع كتاب « الله خالق الکون ». 


ADM GOA rs er 


التقدم بيانها . 


الاجابة عن شبهة رسل : 
ان لبرترند رسل هاهنا شبهة يجب ان نذب عنها و هی : انه بعد الاشارة 
الى قانون « ترموديناميا » و ما یترتب عليه من حدوث dla‏ الادي, قال : 
» لايصح ان يستنتج منه ان العالم مخلوق لخالق وراءه. 
لان استنتاج وجود الخالق استنتاج علي (قائم على مبدء العلية 
علة لوجود) و الاستنتاج dal‏ في العلوم غير جائز الا اذا 
انطبقت عليه القوانین العلمية. و من المعلوم استحالة اجراء 
العملية التجريبيّة على خلقة العالم من العدم ففرض کون 
العالم مخلوقا لخالق محدث. ليس أولى من فرض حدوثه 
بلاعلة محدثة» فان الفرضین مشترکان فى نقض القوانین 
العلميّة المشهودة لنا » ۲۲۱ . ۱ 
يلاحظ عليه : ان برهان الحدوث كا عرفت متشکل من مقدمتین. الأولى: 
حدوث العام و هذا نتيجة واضحة من SLE‏ العلمية التجريبيّة. و 
ثانيهما: الأصل العقلي البديهي. و ليس هذا مستفاداً من الأبحاث العلمية. بل هو 
خارج عن نطاق العلم التجريي رأساً. كا ان النتيجة المذكورة ايضا ليست مما 
تناها يد التجربة. و تنطبق le‏ قوانینپاء فان كان مراد رسل من تساوي فرض 
مخلوقية العالم و فرض وجوده Bas‏ انهما خارجتان عن GUE‏ العلوم التجريبيّة. 
فصحيح, لکنهیا غير متساويين عند العقل e pall‏ الذي هو الحاكم الفريد في أمثال 
هذه الأبحاث العقلية الخارجة عن نطاق العلوم التجريبيّة BASS aa‏ رسل 


۱- جهانبيني علمي (فارسي): MVE‏ 


الباب الاوّل :فا يتعلق بذاته تعالی و توحیده Wo‏ 
رفض العقل و البراهين العقلية و حصر طريق الاستدلال على طريقة الس 
و الاستقراء و التجربة. كما هو ختار جميع الفلاسفة الحسيين الأوروبيين و غيرهم. 
وقد برهن على فساد هذا المبنى في حلّه . 


الفصل الثالث 


A> sil‏ و مراتبه 


الباب الاوّل :فيا یتعلق بذاته تعالی و توحیده لميوص هو وا وم موه فقا او وت IN‏ 


يحتل التوحید المكانة العلیا في الشرائع السماوية. فکان اوّل كلمة في تبلیغ 
الرسل الدعوة الى التوحید و رفض الثنوية و atl‏ یقول سبحانه : 
NN‏ 
A‏ 
و یقول ايضاً : 
N a.‏ 
eo‏ 
An‏ 
aeg‏ يحول امه براعل برع 
و هي : 
- التوحید في الذات . 
- التوحید في الصفات . 
۳- التوحید في الخالقية . 


١-الانبياء:‏ ۲۵ . 
۲- النحل: ۳۱ . 


ls 
: التوحيد في العبادة‎ 0 
: واليك دراسة المواضيع المتقدمة‎ 


محاضرات في CY!‏ 


۱-التوحید فى الذات 


يعنى بالتوحید فى الذات امران : الاوّل ان ذاته سبحانه بسیط لاجزء له 
و الثاني ان ذاته تعالی متفرّد ليس له مثل ولانظير وقد يعبر عن الاوّل بأحديّة 
الذات و عن الثانی بوحدانیّته . وقد ورد في روایات PAIR‏ 5 


« انه تعالی واحد احدی المعنی N‏ 


البرهان على بساطة ذاته تعالی : 
اعلم ان الترکیب على اقسام : 
١‏ -التركيب من الاجزاء العقلية فقط . 
Y‏ الترکیب منهما و من الاجزاء امخارجية كالمادة و الصورة و الاجزاء 


العنصرية . 


والدليل على انه ليس مركبا من الاخزان و المقدارية انه سبحانه 
مغرّه عن الجسم و المادّة كما سيوافيك البحث عنه في الصفات السلبية . 


۱- التوحيد. للشيخ الجليل الصدوق. ط دارالمعرفة بيروت : الباب ١١‏ الحديث ٩‏ . 


SUN ا في‎ ÓN 0۰ 

و البرهان على عدم كونه مركبا من الاجزاء العقلية هو ان واجب الوجود 

بالذات لاماهية له. و مالا ماهية له ليس له اجزاء عقلية. لأن الاجزاء العقلية 
منحصرة في الجنس و الفصل, و الوجود و الماهية . 

و ليعلم ان الماهية تطلق على معنيين : أحدهما ما يقال في جواب 
اا ر ا ایضاء و نانهبا ما یکون به الشیء هر 
هو بالفعل, اي وی و الراد من نفي الماهية عنه سبحانه هو العنی ISSN‏ 
و الوجه في انتفاءالماهية عنه تعالی بهذا Gall‏ هو ان الماهيّة من حيث هي هي. 
مع قطع النظر عن غيرهاء متساوية النسبة الى الوجود و العدم . — 

فكل ماهيّة من حیت هي» تکون مكنة. فالیس بممكن, لا ماهيّة له وال 
تعالی بما انه واجب الوجود بالذات. لایکون ممكنا بالذات فلا ماهيّة له . 


دلائل وحدانیته : 
١-التعدد‏ یستلزم الترکیب : 


لوكان هناك واجب وجود آخر لتشارك الواجبان في كونهما واجبي 
الوجود. فلابد من قيار أخدهها عن BY‏ بشي» وراء ذلك الامر الشترلد. 
و ذلك یستلزم تركب كل منهیا من شيئين : آحدهما يرجع الى ما به MAN‏ 
و الاخر الى مابه GLE‏ وقد عرفت ان واجب الوجود بالذات بسيط لیس 
مرکبا لامن الاجزاء العقلية ولا الخارجية . 

۲ الوجود اللامتناهی لایقبل التعدد : 

ان وجود الواجب بالذات غيرمتناه. فان حدودية الوجود ملازمة لتلبسه 
بالعدم و هو واضح. و على هذا الأساس لایکن اعتبار ذاته سبحانه محدودة. 
لان لازم الحدودية الفقدان و الانعدام بالنسبة الى مرتبة من الوجود و JS‏ 
الوجودي الوجود في النظير. و الفقدان مساوق للنقص و الحاجة و هي BEG‏ 


الباب الاوّل :فما یتعلق بذاته تعالی و توحیده UN ii‏ 


وجوب الوجود بالذات . 


و بعبارة اخری : تعدد واجب الوجود IDL,‏ هو تعدد موجودین 
غیرمتناهیین بلحاظ الوجود و الکالات الوجودية. و هو یستلزم تناهی کل 
واحد منهياء فان التعدد فرع القايز و هو مستلزملتناهى كل آمرین من 
بعض الجهات حتی يصح ان نقول : هذا غير ذاك, هذا خلف . 

: صرف الوجود لايتثنى ولا یتکزر‎ Y 

قدتبيّن ان واجب الوجود بالذات لا ماهيّة له. فهو صرف الوجود. 
ولا يخلط وجوده نقص و فقدان. و من الواضح ان كل حقيقة من الحقايق اذا 
تجردت عن اي خليط و صارت صرف ce gill‏ لايمكن ان تثنى و تعدد . 

و على هذاء فاذا كان سبحانه ‏ بحكم انه لا ماهيّة له وجوداً صرفاء 
لايتطرق اليه التعدد. ينتج انه تعالی واحد GUY‏ له و لانظير و هو الطلوب . 


التوحيد الذاتى فى القرآن و الحديث : 

قد تعرفت على البراهين العقلية على التوحيد الذاق و لأجل التعرف de‏ 
موقف القرآن و الروايات فى هذا البحث الدقيق نشير الى بعض الآيات 
و الاحادیت فى هذا الجال : 

ان القرآن الكريم عند مایصف الله تعالى بالوحدانية. یصفه CHL‏ 
ويقول: 

METERS 
و بهذا الضمون آیات متعددة أخرئ فى الکتاب الجید. و ما ذلك الا لان‎ 


. 4 : الزمر‎ ١ 


oy‏ اك 
الوجود الحدود التناهی مقهور للحدود و القیود الحاكمة عليه. فاذا كان قاهرا 
من کل الجهات لم تتحكم فيه الحدود. فکان اللامحدودية تلازم وصف القاهرية . 
و من هنا یتضح ان وحدته تعالى ليست وحدة عددية ولا مفهومية. 
قال العلامة الطباطباني Gs‏ > 
« ان كلا من الوحدة العددية کالفرد الواحد من النوع 
و الوحدة النوعية کالانسان الذي هو نوع واحد في مقابل 
الانواع الکنیرة» مقهور بالحد الذي يميز الفرد عن الاخر 
و النوع عن مثله. فاذا كان تعالی لابقهره شيء و هو القاهر 
فوق کل شيء فليس بمحدود في شيء فهو موجود لایشوبه 
عدم و حق لایعرضه باطل dle‏ من کل كمال محضه » ۲۲۱ . 
ثم ان امام الموحدين عليا A‏ عندما سئل عن وحدانیته تعالی. 
ذكر للوحدة أربعة glee‏ و 51 الاثنين منها لايليقان بساحته تعالی واثنان منها 
ثابتان له . 
ul‏ اللذان لایلیقان بساحته تعالى: الوحدة العددية و الوحدة ال فهومية 
حیت قال : 
« فامّا اللذان لابجوزان عليه. فقول القائل واحد بقصد به 
باب الاعداد؛ فهذا ej go Y‏ مالائانی له لايدخل فى باب 
الاعداد اما تری انه کفر من قال [انه ثالث ثلاثة ]» و قول 
القائل هو واحد من الناس يريد به النوع من الجنس» 
فهذا ما لایجوز لانه تشبیه و جل ربا و تعالی عن ذلك » . 
و LEI‏ اللذان ثابتان له تعالى : بساطة acl‏ و عدم الثل و النظیرله, 


۱- الیزان, العلامة السيد محمد حسين الطباطبانی. ط منشورات موسسة الاعلمی بیروت : 
3517 بتلخيص . 


ORE Dr li الاوّل : فا یتعلق بذاته تعالی و توحيده‎ OU! 
: حيث قال‎ 
فقول القائل : هو واحد‎ cad و اما الوجهان اللذان يثبتان‎ « 
ليس له فى الاشياء شبه... و انه عزوجل أحدى المعنى...‎ 
. "١ » لاینقسم في وجود ولا عقل ولا وهم...‎ 
: و روي عنه ایضاً انه قال في ضمن تحمیده سبحانه‎ 
. ۳۱ » لیس له حد ینتهی الى حده ولا له مثل فیعرف بمثله‎ « 
بعد ما نی الحد عن الله اتى بنفي الثل له سبحانه,‎ ME تری ان الامام‎ 
لار تباط و ملازمة بين اللاحدودية و ننی الثل, فقد اشار الى كلا المعنيين للتوحید‎ 
: الذاتي. فقوله لا‎ 
. » ليس له حدّ ينتهى الى حده‎ « 
: اشارة الى بساطة ذاته سبحانه. و قوله طلا‎ 
. » ولا له مثل فيعرف مثله‎ « 
. اشارة الى نفي المثل و النظير له تعالى‎ 
ثم ان في سورة التوحيد اشير الى هذين العنیین. فالى المعنى الأول.‎ 
: اشير بقوله تعالى‎ 
. > قل هر اله أَحَدٌ‎ > 
: فهو احدي الذات. و الى المعنى الثاني بقوله تعالى‎ 
BESS وَل‎ < 


۱- التوحيد للصدوق : الباب ۳.احدیث ۳ . 
؟- نفس EN‏ 


nes of‏ ترا وی a SoU sa‏ الالمدات 
نظريّة التثليث عند النصارى : 

ان كلمات المسيحيين في كتبهم الكلامية تحكي عن ان الاعتقاد بالتثليث من 
السائل الاساسية التى تبنى عليها عقيدتهم, ولا مناص ¿SY‏ مسيحى من الاعتقاد 
به. و في عين الوقت يعتبرون انفسهم موحدين غير مشركين. و ان الإله في عين 
كونه واحدا BH‏ و مع كونه ثلاثة واحد ايضا . 

و اقصى ما عندهم في تفسير الجمع بين هذين النقيضين هو أن تجارب 
البشر مقصورة على المحدود. فاذا قال الله بان طبيعته غير حدود تتألف من ثلاثة 
اشخاص لزم قبول ذلك. اذ لا جال للمناقشة في ذلك و ان لم يكن هناك مقياس 
لمعرفة معناه. بل GS‏ في ذلك ورود الوحي به. و ان هؤلاء BID‏ يشكلون 
بصورة جماعية « الطبيعة الالمية اللاحدودة ». و كل واحد منهم في عين تشخصه 
و ont‏ عن الاخرین, ليس بمنفصل ولامتميز عنهماء رغم انه ليست بينهم Gl‏ 
شركة في الالوهية. بل كل واحد منهم all‏ مستقل بذاته و مالك بانفراده لكامل 
الالوهية. و ان الالوهية في كل واحد متحققة يتامها دون نقصان . 

و حاصل هذا التفسير أن عقيدة التثليث عقيدة تعبّديّة حضة ولا سبيل الى 
نفيها و اثباتها الا الوحی, فانها فوق التجربيات الحسية و الادراكات العقلية 
¿ral‏ 


نقد هذه النظر :d‏ 

و يلاحظ عليه ال ان استناد هذه النظرية الى الوحي من طریق الأناجیل 
مردود لانها ليست کتبا سماوية, بل تدل طريقة کتابتها على انها ألفت بعد رفع 
المسيح الى الله سبحانه او بعد صلبه على زعم المسيحيين. و الشاهد اله وردت في 
اخر الاناجيل الاربعة كيفية صلبه و دفنه ثم عروجه الى السماء . 

أضف الى ذلك ان عقيدة التثليث بالتفسير المتقدم مشتملة على التناقض 


OO. a و هه‎ oe ae الاوّل : فما یتعلق بذاته تعالی و توحیده عه‎ OUI 
الثلاثة بانه متشخص و متمیز‎ DY الصري, اذ من جانب یعرفون کل واحد من‎ 
عن البقية. و في الوقت نفسه يعتبرون الجميع واحدا حقيقة لامجازاء‎ 
EAN أفيمكن الاعتقاد بشىء يضاد بداهةالعقل, ثماستناده الى ساحة الوحي‎ 

و ثانياً : نسأل ما هو مقصود کم من SV‏ و الآهمة الثلائة التي تتشکل 
منها الطبيعة الاطية الواحدة . فأن ها صورتين لاتناسب واحسدة منهما 
ساحته سبحانه : 

١‏ -ان يكون لكل واحد من هذه الآهة الثلائة وجوداً مستقلا عن الاخر 
بحيث يظهر كل واحد منها في تشخص و وجود خاص. و يكون لكل واحد من 
هذه الأقان اصل مستقل و شخصية خاصة مميزة le‏ سواها . 

لكن هذا هو الاعتقاد بتعدد الاله الواجب بذاته وقد وافتك sl‏ 

۲ -ان تكون الأقانيم الثلائة موجودة بوجود واحد. فيكون الأله هو 
الرکب من هذه الامورالثلاثة و هذا هو القول بترکب ذات الواجب وقد عرفت 
بساطة ذاته تعالى ‏ . 


EN ol‏ البشری يرينا انه طالما عمد بعض اتباع الانبياء ‏ بعد وفاة 
الانبياء او خلال غياهم -الى الشرك و الوثنية. تحت تأثير المضلين. 


۱- فان قلت: ان هاهنا تفسيرا آخر للتثليث و هو ان الحقيقة الواحدة LAV‏ تنجلى فياقانيم ثلاثة. 

قلت : تجلي تلك الحقيقة فيها لايخلو عن وجهين : الاوّل .ان تصير بذلك ثلاث ذوات كل منها واجدة 
لكمال الحقيقة الاهية. و هذا ينافي التوحيد GUI‏ و الثاني ان تكون الذات الواجدة لکنال الالوهية 
واحدة وها تجليات صفاتية و افعالية و منها المسيح و روح القدس و هذا وان كان صحيحا الا اله ليس 
من التثليث الذي يتبناه المسيحيون في شيء المؤلف ‏ . 


ON‏ بات( الإهيات 
ان عبادة بني‌اسرائیل للعجل في غياب موسی RL‏ اظهر نموذج لما ذکرناه و هو مما 
اثبته القرآن ¿ly‏ و على هذا فلاعجب اذا رأينا تسرّب خرافة التثلیت الى 
العقيدة النصرانية بعد ذهاب السيد El‏ و غيابه عن اتباعه . 

ان القرآن الكريم يصرح بان التثلیت دخل النصرانية بعد رفع السیح, 
من العقايد الخرافية السابقة elle‏ حيث يقول تعالى : 

his ین الله ذلك‎ El goal dé و‎ > 

ae 
Me: 3% فى‎ 

لقد ثب ثبتت الاحاث التاريخية ان هذا التثليث كان 3 الديانة البرهمانية قبل 
ميلاد السيد المسيح بئات السنین. فقد تجلى الربٌ الازلي الابدی لديهم في BW‏ 
مظاهر و آهة : 

. ) الخالق‎ ( Lal, ١ 


E 


۲ فيشنوا ( الواق ) . 

۳-سیفا ( اهادم ) . 

وقد تسربت من هذه الديانة البرهمانية الى الديانة اللمندوكية. و يوضح 
الهندوس هذه الامور الثلاثة في كتبهم الدينية على النحو التالى : 


«براهما» هو المبدىء بايجاد الخلق. و هو دائماالخالق اللاهوتي ويسمى 
بالأب . 


«فيشنو» هو الواق الذي يسمى عند الهندوكين. AVL‏ الذي جاء من 
«سیفا» هو pul gall‏ المعيد للکون J‏ سير نه الاولى . 


.۳۰ التوبة:‎ ١ 


الباب الاوّل : فما یتعلق بذاته تعالی و توحیده OM: ie‏ 
و بذلك یظهر قوة ما ذکره الفیلسوف الفرنسي « غستاف لوبون » قال : 

« لقد و اصلت المسيحية تطورها فى القرون الخمسة الاولی 
من حياتهاء مع اخذ ما تیسر من المفاهيم الفلسفية و الدينية 
اليونانية و الشرقية» و هکذا اصبحت خلیطا من المعتقدات 
المصرية و الايرانية التی انتشرت في المناطق الاوروبية 
حوالى القرن الأول الميلادي فاعتنق الناس تثليثاً جديداً 
مكنا من الاب و الأبن و روح القدس؛ مكان التثليث القد يم 
المكون من [نروبی تر] و [ وزنون ] و [نرو ]17 . 


۱- قصّة الحضارة. ويل دورانت (معاصر) . 


۲-التوحید فى الصفات 


اختلف الالهيون في كيفية اجراء صفات الله لذاتية عليه سبحانه على 
قولين : 
الال : عينية الصفات مع الذات, و هذا ما تبنّاه ائمة اهل البیت Bar‏ 
و اختاره الحكماء الالهيون و عليه جمهور المتكلمين من الامامية و المعتزلة 
Wa;‏ 
والثاني :زيادتها على الذات و هي ختار المشبهة من اصحاب الصفات 
و الأشاعرة. قال الشيخ الفید في هذا الجال : 
« ان الله Ja ie‏ اسمه حی لنفسه لابحياة» و ail‏ قادر لنفسه 
و عالم لنفسه لابمعنى كما ذهب اليه المشبّهة من اضحاب 
الصفات و الأحوال المبتدعات. كما ابدعه ابوهاشم الجبائي 
و فارق به سائر اهل التوحيد و ارتكب اشنع من مقال 
اهل الصفات. و هذا مذهب الامامية كافة و المعتزلة الا من 
سميناه» و اكثر المرجئة و جمهور الزيدية و جماعة من 
اصحاب الحد بث و المحكمة » . 
وقال ايضاً : 


« و احدث رجل من اهل البصرة يعرف بالاشعری قولاً 


ment 1.‏ ضعرات فى SHAY‏ 
خالف فيه الفاظ جمیع الموحدین و معانیهم فيما وصفناه 
و زعم ان لله fo sde‏ صفات قديمة و انه لم يزل بمعان لاهى 
هو و لاغیره. من اجلها كان مستحقا للوصف بانه عالم» حی» 
قادر» سمیع؛ بصیر؛ متکلم» مرید » ۲۱ . 

اذا عرفت ذلك فاعلم : ان الصحیح هو القول بالعينية. فان القول بالزيادة 

یستلزم افتقاره سبحانه في العلم بالاشیاء و خلقه ایاها الى امور خارجة عن ذاته. 

فهو يعلم بعلم هو سوی ذاته. و خلق بقدرة هى خارجه عن حقيقته و هكذاء 

و الواجب بالذات ie‏ عن الاحتیاج الى غير ذاته, و الأشاعرة و ان كانوا قائلين 

بأزليّة الصفات مع زيادتها على الذات. لکن الأزلية لاترفع الفقر و الحاجة عنه. 

لان اللازمة غير العينية. هذا مضافا الى ان القول بالصفات الزائدة الأزلية 

يستلزم تعدد القدماء. قال الامام de‏ : 
y »‏ کمال الاخلاص له نفی الصفات عنهء لشهادة كل صفة انها 
غير الموصوف. و شهادة کل موصوف انه غير dial!‏ 
فمن وصف الله سبحانه فقد قرنه و من قرنه فقد تاه و من 
ناه فقد جزأه و من جرّأه فقد جهله » ۳۱ . 

و قال الامام الصادق نكل : 

« لم يزل الله جل و عرّ ربنا و العلم ذاته ولا معلوم» و السمع 
ذاته ولامسموع. و البصر ذاته و لاسصر ‏ و القدرة ذاته 
ولامقدور»!" . 


فان قلت : لاشك ان لله تعالى صفات و اسماء مختلفة انيت في امحسدیت 


۱- اوائل المقالات. الشيخ المفيد. ط منشورات مكتبة الداوري : 0۷-0 . 
Y‏ نهج البلاغة : النطبة الاولی . 
۳ التوحید للصدوق : الباب ١١.الحديث ١‏ . 


الباب الاوّل : فيا یتعلق بذاته تعالی و توحیده cd‏ 
النبوي العروف الى تسع و تسعين. فکیف یجتمع ذلك مع القول بالعينية و وحدة 
الذات و الصفات ؟ 

قلت : كثرة الاسماء و الصفات راجعة الى op ill dle‏ مع ان العينية ناظرة 
الى مقام الواقع العيني, و لايمتنع کون الشيء على درجة من JSN‏ يكون فيها AS‏ 
علما و als‏ قدرة و كلّه حياة و مع ذلك فينتزع au‏ باعتبارات مختلفة صفات 
متعددة متكثرة, و هذا كما ان الانسان الخارجي مثلاً بتام وجوده مخلوق لله 
سبحانه» و معلوم له و مقدور له. من دون ان يخص جزء منه بكونه معلوما و جزء 
آخر بکونه خلوقا او مقدوراً. بل lS‏ معلوم و كلّه خلوق, و AS‏ مقدور . 

ثم ان الشیخ الاشعري استدل على نظرية الزيادة بوجهین : 

الاوّل :انه یستحیل ان یکون العلم Whe‏ او العالم de‏ و من العلوم ان الله 
dle‏ و من قال ان علمه نفس,ذاته لایصح له ان يقول انه dle‏ فتعين ان یکون 
عالما بعلم یستحیل ان یکون هو نفسه ( . 

يلاحظ عليه : ان الحكم باستحالة اتحاد العلم و العالم و عینیتهیا مأخوذ 
عمًا نعرفه في الانسان و نحوه. و لاشك في مغايرة الذات و الصفة في هذا الجال. 
و لكن لايصح تسرّيه الى موضوع يغاير موضوعه. و هو الواجب الوجود 
بالذات, فاذا قام البرهان على العينية هناك. فلا استحالة في کون العلم Whe‏ 
و بالعکس . 

الثاني :لو كان علمه سبحانه عين ذاته لصح ان نقول : يا علملله 
اغفرلی و ارحمني ٩‏ . 

يلاحظ عليه :ان الاضافة في قولنا:«يا علم الله» بيانية لاغير, 
فيصير gall‏ يا Ue‏ هو الله. و من العلوم جواز ذلك عقلاً و شرعاً. كما يقال 


۱- اللمع . ابوالحسن على بن اسماعيل الاشعري (م 771): ٠١‏ باختصار . 
١‏ الأبانة, الاشعري: ٠١۸‏ . 


يا عدل و يا حك و يراد منه الواجب عرّاسمه. و هناك ادلّة اخری للأشاعرة على 
اثبات نظريتهم. و JS‏ مخدوشة كبا اعترف بذلك صاحب المواقف ‏ , 

ثم ان الشپور ان العتزلة نافون للصفات مطلقا و قائلون بنيابة الذات عن 
الصفات. و لکنه لا أصل فالمنني عندهم هو الصفات الزائدة الازلية. لا اصل 
الصفات فهم قائلون بالعينية کالامامية. و يدل على ذلك کلام الشیخ المفيد الانف 
الذكر. نعم یظهر القول بالنيابة من عبّاد بن سلهان و ابي de‏ الجبائي ‏ . 


۱- راجم شرح الواقف, الشريف الجرجاني. ط منشورات الشر یف الرضي. بقم : ۸ / 1۷-1۵ . 
۲ - للوقوف على آرائهم في هذا الجال راجع الملل و النحل لشیخنا الاستاذ السبحاني دام ظله -: 
۷۹-۳ . 


۳-التوحید فى الخالقية 


ch‏ البراهين العقلية على انه لیس في الکون خالق اصیل الا الله سبحانه. 
وان الموجودات الامكانية مخلوقة لله تعالی و مایتبعها من الأفعال و EN‏ 
حتی الانسان و ما یصدر منه, مستندة اليه سبحانه بلا مجاز و شائبة lie‏ 
غاية الامر أن ما في الکون خلوق له اما بالباشرة او بالتسبیب . 

و ذلك لما عرفت من اله سبحانه هو الواجب gall‏ و غيره ممكن بالذات 
و لایعقل ان يكون المکن غنیا في ذاته و فعله عن الواجب. فکا ان ذاته قائمة 
al‏ سبحانه, فهکذا فعله. و هذا ما يعبر عنه بالتوحيد في الخالقية و من عرف 
الممكن حق العرفة و انه الفقير الفاقد لكل شيء في حد ذاته. يعد المسألة بديهيّة . 

هذا مالدى العقل. و Ul‏ النقل فقد تضافرت النصوص القرانية على ان الله 
سبحانه هو GIL‏ ولا خالق سواه و إليك فاذج من الآيات الواردة في هذا 


المجال : 
6 اٹ کا کا كد ال geet‏ 
J 0‏ الله خالة شیء و هو الواحد القهارٌ € 
si‏ درم و armo‏ ۲ 
> أنه خالِق كل cost‏ و SUE‏ شَيْءٍ وکيل » ۲۱ 
۱- الرعد: ١١‏ 
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MESA NEE a1 
Eat Saks te دنله ضاعة‎ Sl 
SÓ هل ین‎ Se al نغمت‎ NÓ 


a 


الى غير ذلك من en‏ القرآنية الدالة على ذلك . 


المذاهب الكلامية فى هذه المسألة : 

هذا هو حكم العقل و هذه نصوص القرآن الكريم لايشك فبها الا المنحرف 
عن الفطرة. غير ان المهم في المقام هو الوقوف على ما Gag‏ اليه OLY‏ 
وهناك ثلاث olan‏ قد ذهبت‌الی كل منها طائفة من المتكلمين : 

الاوّل :ما ذهبت اليه الاشاعرة و هو حصم الضالقية بال تعالى على 
الاطلاق. فليس في صفحة الوجود سواه سبحانه خالق موجود. لامستقلا 
ولا تبعاء و على ذلك الأساس انكرت العلية والمعلولية, والتأثير و التأثر بين 
Slo ge oll‏ الامكانية و GIR‏ ب « عادة الله » بمعنى ان آثار الظواهر الطبيعية كلها 
مفاضة من الله سبحانه بالباشرة من غير ان يكون هناك fle‏ و اسباب كونية 
ماديّة و غير مادية و انما جرت wok‏ تعالى oleh‏ تلك الآثار عقيب بعض 
الحوادث و الاشياء. فجرت عادة الله مثلاً ‏ على إيجاد الحرارة عند وجود النار 
مباشرة من دون ان تكون هناك رابطة بين النار و حرارتهاء و هكذا غيرها من 
الظواهر الطبيعيّة . 


‚ar : الومن‎ -۱ 
الانعام : اف‎ Y 
Sr : bul ۳ 


الباب الاوّل : فا يتعلق بذاته تعالى و توحيده OTE‏ ا SRE‏ 

و على هذا الاصل جعلوا افعال العباد مخلوقة لله سبحانه مباشرة ولم يقيموا 
للقدرة الحادثة في العبد وزناً dy‏ يعترفوا بتأثيرها في فعله . 

الثاني : مانسب الى المعتزلة و هو انهم بعد الألتزام بقانون العلية في عالم 
الامکان فسروا التوحید فى الخالقية. بحدوث الاشیاء فقط ( اي فى ذواتها ) و عليه 
فخالق الوجودات -اي Yas‏ ليس الا لله تعالى, و لکن بعد تحققها و حدونها 
فهي مستقلّة بافعالها و آثارها قضاءاً لقانون العليّة العام في دار الوجود. 
و هذه هي نظرية التفويض التى تعرف بها طائفة المعتزلة . 

الثالث :ما ذهبت اليه الأمامية و هو مختار الحكماء الالهيين من المسلمين. 
فانهم جمعوا بين الأمرين pam ¿el‏ الخالقية ail‏ تعالی حدونا و بقاءاً و الألتزام 
بقانون العلية في نظام الوجود. و لأجل دراسة واضحة Lb‏ النظرية يجب ان 
نبحث حول امرین تاليين : 

۱-ما هو موقف القرآن الكريم تجاه قانون العلية ؟ 

۲-ما هو الراد من حصر الخالقية dls db‏ ؟ 


موقف القرآن الکریم تجاه قانون العلية : 

ان الامعان في الأيات الكرية یدفع الانسان الى القول بان الکتاب العزیز 
یعترف بان النظام SEN‏ نظام الاسباب و السببات, فان التأمل في الذکر 
الحكيم لايشك في انه كثيراً ما يسند آثارا الى الوضوعات الخارجية و الاشیاء 
الواقعة في دار doll‏ كالسماء و كواكبها و نجومها. و الارض و جباها و la le‏ 
و برارءها و عناصرها و معادنها. و السحاب و الرعد و البرق و الصواعق والماء 
و الاعشاب و الاشجار و الحيوان و الانسان. الى غير ذلك من الموضوعات 
الواردة في القرآن الکرعم. فن أنكر اسناد القرآن آثار تلك الاشياء الى انفسها Ub‏ 
أنكره بلسانه و قلبه مطمئن بخلافه. و اليك ذكر نماذج من الآيات الواردة 


is 11‏ لا ما معيو امم او لقاع ناه مخاضرات في الإفيّات 


- ( و JA‏ من ابا EA‏ به مِنَ AA‏ 
e.‏ 
في قوله « به » بمعنى السببية, و نظيرها الآية : ۲۷ من سورة السجدة و الآية : ٤‏ 
من سورة الرعد. و غيرها من الآيات . 
y - Y‏ آله الَّذِيْ سل الویاح 8 whites Uns‏ 
ON‏ 
فقوله سبحانه « فتئير سحاباً »» صریح في ان الرياح تحرك السحاب 
و تسوقها من جانب الى جانب. فالریاح أسباب و علل تكوينية لحركة السحاب 
و بسطها في السماء . 


9-۳ و U IS tab Gos oF‏ 
افر Mt ts‏ 
فالآية تصرح wh‏ الماء في اهتزاز الارض و ربوتها. رز بأنيات 
الأرض من كل زوج يج . 
؛ y‏ مقل این oak‏ نوم في سل الله YES‏ 
oa 1‏ ّث سَبْع ues‏ » ۳۱ . 
فالاية تسند انات السیع سنابل الى BLN‏ 


۱- البقرة : ۲۲ . 
۲ الروم : ٤۸‏ . 
۳ الحج: ۵ . 

OM البقرة:‎ 4 


الباب الاوّل : فا يتعلق بذاته تعالى و توحيده ز  A‏ 

ثم ان هناك افعالا اسندها القرآن الى الانسان لاتقوم الا به. و لايصح 
اسنادها الى ail‏ سبحانه بحدودها و بلا واسطة كا كله و شربه و مشيه و قعوده 
و نكاحه و وّه و فهمه و شعوره و سروره و صلاته و صيامه. فهذه افعال قائمة 
بالانسان مستندة الیه, فهو الذي ياكل و يشرب و ینموویفهم . 

فالقرآن يعد الانسان فاعلا ذه الافعال و dhe‏ ها . 

كبا ان فى القرآن آيات مشتملة على الأوامر و النواهی الاهية. و تدل de‏ 
يحازاته على تلك الأوامر و النواهي. فلولم يكن SLEW‏ دور في ذلك الجال 
و تأثير فى الطاعة و العصيان فا هى الغاية من الأمرو النهى و ما معنى الجزاء 
E : ere‏ : 

اذا تعرفت على ما تقدم من آيات الذکر احکیم تعرف اتقان نظرية الامامية 
و تقف على الخلل في نظرية الاشاعرة و العتزلة في مسالة التوحید في الخالقية. 
فان نظرية الاشاعرة op Sal‏ لقانون العلية ا في تضاد فارع للآيات 
الدالة على ذلك القانون العام . 

كما ان نظرية العتزلة النافين لاستناد افعال الانسان و الوجودات 
الامكانية الى ارادته و فاعلیته سبحانه - في حال البقاء - تضاد OLY‏ الناصّة 
على انه تعالی خالق لكل شيء . 


و الذى اوقعهم في هذا المضيق و الرأى الخاطىء هو خطأهم في تفسير 
التوحيد في امخالقية. و حصرها لله تعالى. كا انهم أخطأوا في تفسير السببيّة 
الجارية في نظام الكون . 

فزعموا ان المراد من حصر الخالقية لله تعالی أعم من الخالقية على سبيل 
الاستقلال و التبعية. و زعموا ان القول بسببية الأسباب الطبيعية اعتراف بسبب 


BY حاضعرات في‎ ees 
. في عرض السببية الأهية هذا‎ 

مع ان الحق ليس هذا و لاذاك. فان المقصود من حصر الخالقية dl‏ تعالى 
هو الخالقية de‏ سبيل الاستقلال و بالذات. و اما الخالقية المأذونة من جانبه 
تعالی فهي لاتنافي التوحيد في الخالقية . 

كما ان المراد من السببية الامكانية ( اعم من الطبيعيّة و غيرها ) ليست فى 
عرض السبيبة الاهية. بل المقصود ان هناك نظاما ثابتاً في dle‏ الكون تجري عليه 
الآنار الطبيعية و الافعال البشرية. فلكل شيء أثر تكويني خاص. كما ان لكل 
اثر و فعل مبدء فاعليا خاصاً . فليس كل فاعل مبدء لكل فعل, كما ليس كل فعل 
و اثر صادرا من كل مبدءً Gel‏ كل ذلك بإذن منه سبحانه. فهو الذي اعطی 
السببية Ul‏ كما اعطى له الوجود. فهي تؤثر بإذن و تقدير منه سبحانه. هذا هو 
قانون العلية العام الجاري في النظام الكونى الذى يؤيده الحس والتجربة و تبتنى 
عليه SNe‏ 4 تسه jelly‏ 

و بهذا البيان یرتفع التنافی Gad!‏ بين طائفتین من OLY‏ القرانية, 
الطائفة الدالة على حصر الخالقية Gls al‏ و الطائفة الدالة على صحة قانون 
العلية و العلولية و استناد الآثار الى ols‏ الغريبة, و الشاهد على صحة هذا 
ابممع, لفیف من OLY‏ و هي التي تسند الآثار الى أسباب كونية خاصة و في 
ine‏ الوقت تسندها الى الله سبحانه, و کذلك تسند بعض الافعال الى الانسان او 
غيره من ذوي العلم و الشعور, و في الوقت نفسه تسند نفس تلك الافعال الى 
مشيّته سبحانه, و اليك فيا يلي اغوذج من هذه الطائفة : 
١‏ -ان القرآن الكريم اسند حركة السحاب الى الریاح و قال : 

« اله الّذي سل a CUB‏ سَحاباً ۾ NY‏ 


LA الروم:‎ -۱ 


الباب الاوّل : فيا يتعلق بذاته تعالی و توحيده RY ha‏ 


کا اسندها الى الله تعالى و قال : 
7 2 در وه وه عع" مرت oh‏ هم 
«المتران الله يُرْجِيْ سَحَاباً ثم يُوّلف بيته ثم ْله 
Pine‏ 


۲ القرآن یسند الانبات تارة الى الحبّة و یقول : 
Eel»‏ سَبْعَ AP > ls‏ 
و قال : 
| (۳) 
lS >‏ من کل زوج TS‏ 
و اخری الى الله dls‏ و یقول : 
« و Ol‏ کم من السّماء ماء SEE‏ حدائق ذات 
Ne‏ 
۳-انه تعالی نسب توفي الوتی الى الملائكة تارة و الى نفسه اخری فقال : 
cle ls»‏ أَحَدَكُمْ الوت si‏ 
وقال: 
U e‏ 
> الله 5 كو الاين مَوْتها © . 
-ان الذکر SE‏ یصفه سبحانه بانه الکاتب لاعمال عباده و يقول : 


الور 
Y‏ البقرة: ۲۱۱ . 
¿AY‏ 0. 
Ve: Jolt‏ 
ه الاتعام : 1١‏ . 


1 - الزمر : ی 


NEL 
: ولكن في الوقت نفسه ينسب الكتابة الى رسله و بقول‎ 
NER 
تعالی و القرآن يأخذ من‎ dl منحصر ف‎ WL لاشك ان التدبير‎ o 
۱ : الشركين الاعتراف بتلك و یقول‎ 
.۳۱ 4 قسیفولون اه‎ A و من‎ $ 
: غير الله سبحانه حیت یقول‎ Bae و مع ذلك - يصرح‎ 
EROS 
النسبتين ( اي نسبة الفعل الى الله سبحانه والی‎ IS ا نالقران يشيرالى‎ - 1 
'  :لوقي الانسان ) في جملة و‎ 
.( 4 الله رَمئ‎ ED و‎ Saag وا رَمَيْتَ لا‎ ( 
بالرمي و ینسبه اليه حقيقة و يقول‎ SE فهو يصف النبى الاعظم‎ 
. اذ رميت » و مع ذلك يسلبه عنه و يرى انه سبحانه الرامي الحقيق‎ « 
هذه المجموعة من الأيات ترشدك الى النظرية الحقة فى تفسير التوحيد فى‎ 
عل وه الاستقلال‎ ee الخالقية و هو كا تقدم - ان الخالقية‎ 
منحصيرة فيه سبحانه. و غيره من الاسباب الكونية و الفواعل الشاعرة انما تكون‎ 
و لیست سببیتها و فاعلیتبا ق عرض‎ atten موثرات و فواعل باذنه سال و‎ 


۱- النساء : ۸۱ . 
۲- الزخرف : ۸۰ . 
NEN‏ 
۶ النازعات : ۵ . 
Lo‏ الانفال : ۱۷ . 


الباب الاوّل :فما یتعلق بذاته تعالی و توحيده WN aspas‏ 


فاعلیته تعالی -بل في طوطا . 


الاجابة عن شبهات : 

قد عرفت ان خالقیته تعالى عامة لجميع الأشياء و الحوادث. و كل ما في 
صفحة الوجود یستند all‏ سبحانه و عندئذ تطرح اشکالات او تهات ين عل 
التکلم الا جابة عنها و هي : 

. شبهة الثنويّة في خلق الشرور‎ - ١ 

. تعالى‎ al شبهة استناد القبائح الى‎ Y 


۳ شبهة الجبر في الافعال الإرادية . 


الف _الثنوية و شبهة الشرور: 

نسب الى الثنوية القول بتعدد الخالق و استدلوا عليه با يشاهد في dle‏ 
المادّة من الشرور و البلایا. فان الشر يقابل الخير. فلا يصح استنادهما الى مبداً 
واحد. فزعموا ان هناك مبداين احدهما مبدا الخيرات و ثانم) مبدا الشرور. 


تحليل الشبهة : 

بحياة الانسان و تقرك فبها آثاراً تختل حياته بها و يتضرر منهاء كالحيوانات 
المؤذية و الحوادث المهيبة UGA!‏ كالزلازل و الطوفانات و نحو ذلك غير انه يجب 
واقعيا نفسياً. يجب استناده الى مبدأ آخر غير مبدأ الخير. و لو كان قياسياً. 
يكون [pl‏ انقزاعيا. و مثله لايحتاج الى Lage‏ و ان كان اصل وجوده حتاجا اليه 


ABW GOA ees vr 


لکن اتصافه بالشريّة غني عنه , لکونه امراً انقزاعيا و اليك البیان : 


الشر امر قیاسی : 

اذا كانت هناك ظاهرةليست هاصلة وثيقة بحياة الانسان, او لاتؤدّي alo‏ 
بها الى اختلال في حياته فلاتتصف FUL‏ و البلاء. انما تتصف بصفة الشرّيّة اذا 
اوجبت نحو اختلال فی the‏ الانسان يت توعب هلاكة نفسه او مایتعلق به 
كاله و ولده, و لا فلا . 

و من العلوم ان هذه النسبة و الاضافة متأخرة عن وجود ذلك الوجود 
او تلك الحادثة. فلو تحققت الظاهرة و قطع النظر عن القايسة و الاضافة 
لا یتصف الآ بالخير بمعنى أنّ وجود کل شىء یلام ذاته, و انما GL‏ حديث ZN‏ 
اكات :هنال Nine‏ موجود آخر: اذا غرفت ذلك deb‏ : ان ما Sun‏ 
الجاعل اوّلا و بالذات. هو وجوده النفسی, و الفروض ان وجود كل من القیس 
و القبس all‏ لایتصفان Gl‏ البلاء بل ADL‏ الکنال و انشا الوجود 
الأضافي النتزع من مقايسة أحد الظاهرتین مع الأخرى فليس امراً واقعیا حتاجا 
ان ¿Aisha‏ 

و الى ما ذکرنا اشار الحكيم السمزواري بقوله : 

« کل وجود ولو کان امکانیا خير بذاته و خير بمقايسته الى 
غيره» و هذه المقايسة قسمان : احدهما مقایسته الى علته فان 
كل معلول ملائم aca‏ المقتضية coll‏ و ثانيهما مقایسته الى ما 
في عرضه مما ينتفع به» و في هذه المقايسة الشانية يقتحم 
شما في بعض الأشياء الكائنة الفاسدة في اوقات قليلة » ('. 


۱- شرح المنظومة. الحكيم السيزواري (م ۱۲۸۹ ه): المقصد ۰۳ الفريدة .١‏ غرر في دفع 


الباب الاوّل :فيا یتعلق بذاته تعالی و توحیده NINE sel a ahs eden‏ 
هناك تحلیل آخر للشبهة و هو ما نقل عن افلاطون : و حاصله ان ما 
يسمّئ Gl‏ من الحوادث و الوقایع یرجع عند التحلیل الى العدم, فالذي یستی 
بالشر عند وقوع القتل ليس الا انقطاع حياة البدن الناشىء عن قطع علاقة النفس 
عن البدن, و ما يسمّى بالشر عند وقوع الرض ليس الا الاختلال الواقع في 
جهازات البدن و زوال ما كان موجوداً له عند الصحة من التعادل الطبيعي في 
و Wis‏ ساير الحوادث التی تتصف بالبليّة و الشرّيّة . 
و من المعلوم ان الذي يحتاج الى الفاعل الفیض هو الوجود. ly‏ العدم 
فليس له حظ من الواقعيّة حتى يحتاج الى المبدأ الجاعل . 
و الى هذا اشار „SA‏ السبزواري في منظومة حکنته : 
و الشَّرّ اعدام فكم قد de‏ من يقول باليزدان ثم الاهرمن ° 
ثمان للعلامةالطباطبائي في تبيين هذا التحليل کلام GU‏ به اقاماللفائدة : 
قال : 
« ان الذي نتصوره من العدم اما عدم مطلق y‏ هو العدم 
النقيض للوجود و اما مضاف الى ملكة و هو عدم كمال 
الوجود عمًا من شأنه ذلك كالعمى الذي هو عدم البصر las‏ 
من شأنه ان يكون بصيرا . 
و القسم الاوّل اقا عدم وجود شيء رأسا كالماهيات 
الامكانية التى لم توجد بعد. او وجدت و لکنها محدودة 
الوجود کوجود النبات الفاقد لوجود الحیوان مثلا و لیس 


۱- شرح النظومة, الحكيم السيزواري : القصد ۳. الفريدة .١‏ غرر في دفع شبهة الثنوية . 


ENT ات‎ eRe 
العدم فيهما من الشرّ في شيء» فان العدم في الأول برجع الى‎ 
عدم تماميّة قابليّة الشىء لافاضة الوجود اليه. و فى الثانى‎ 
. . محدودية الوجود الناشى من محدودية قابليته‎ er 
و القسم الثاني و هو العدم المضاف الى الملكة فقدان‎ 
أمرمًا شيئا من كمال وجوده الذي من شأنه ان بوجد له‎ 
و بتصف به كانواع الفساد العارضة للاشیاء و النواقص‎ 
و العیوب و العاهات و الامراض و الأسقام و الألأم الطارئة‎ 
. علیها‎ 
و هذا القسم من الشرور انما یتحقق في الأمور المادية‎ 
و بستند الى قصور الاستعدادات على اختلاف مراتبها لا الى‎ 
الوجود‎ Me افاضة مبدأ الوجود فان علة العدم عدم كما ان‎ 
. وجود‎ 
فالذي تعلقت به كلمة الایجاد و الارادة الإلهيّة و شمله‎ 
القضاء بالذات فى الأمور التی بقارنها شىء من الشر انما هو‎ 
و مقدار‎ st القدر الذي تلیس به من الوجود حسب‎ 
قابليته» و اقا العدم الذي يقارنه فليس الامستنداً الى عدم‎ 
قابليته و قصور استعداده؛ نعم ينسب اليه الجعل و الافاضة‎ 
بالعرض لمكان نوع من الاتحاد بينه و بين الوجود الذي‎ 


ease: 


۱- المیزان : ۱۲ / ۱۸۸-۱۸۷ بتصرف قلیل . 


الباب الاوّل : فیا یتعلق بذاته تعالی و توحیده MOP PORES caret staal at‏ 
ب التوحيد فى الخالقية و قبائح الافعال : 

ربا يقال اللقام da gue‏ خاليته تال لکل شي» بستلزم اسناد قبانح 
الافعال اليه تعالى ‏ و هذا ينافي تغرّهه سبحانه من كل قبح وشین . 

و امحواب ان للافعال جهتین. جهة الثبوت و الوجود. وجهة استنادها الى 
فواعلها بالباشرة, فعنوان الطاعة و العصية ينتزع من الجهة التانية. و ما یستند 
الى الله تعالى هى الجهة الأولى. و الافعال بهذا اللحاظ متصفة با حسن و IA‏ 
اي الحسن التكويني . 

و بعبارة اخری : عنوان الحسن و القبح النطبق على الافعال الصادرة عن 
Jeb‏ شاعر مختار. هو الذي يدركه العقل العملي بلحاظ مطابقة الافعال لاحکام 
العقل و الشرع و عدمهاء و هذا الحسن و القبح یرجع الى الفاعل الباشر للفعل . 

نعم اصل وجود الفعل ‏ مع قطع النظر عن مقایسته الى حکم Jill‏ او 
الشرع ‏ یستند الى الله تعالى و ينتهي الى ارادته سبحانه, و الفعل بهذا الاعتبار 
لایتصف بالقبح, فانه وجود و الوجود خير و حسن في حدّ ذاته . 

قال سبحانه : 

Ey 
: و قال‎ 
TE 

JS‏ ثيء کا اله مخلوق. حسن» a‏ و احسن متصاحبان لاينفك 

احدهما عن الآخر اصلا . 


اضف الى ذلك ان عنوان السيئة و القبح» عنوان عدمي ينتزع من عدم 


Y السجده:‎ -۱ 


۲ الزمر : 1۲ . 


teens ۷۹‏ حاضرات في الاطیّات 
بقة الفعل مع قانون العقل او الشرع. و العدم لایکون Let‏ حتى یکون مخلوقا 

له تعالی فهو خارج عن عمومية خلقته تعالى تخصّصا . 
و Lil‏ الاجابة عن شبهة الجير على القول بعموم الخالقية فسيوافيك بیانها 


الباب الاوّل + فيا يتعلق بذاته تعالی و توحيده We Sant‏ 


غ-التوحيد فى الربوبيّة 


يستفاد من الكتاب العزيز ان التوحيد في الخالقية كان موضع الوفاق عند 
الوثنيين قال سبحانه : 
ik Ws «‏ من E‏ السّمواتٍ و ZA‏ 
Nada‏ 
و مثله في سورة الزمر الآية ۳۸. 
و قال سبحانه : 
« و لبن dL‏ من هم Nd‏ الله فان 
و اما مسألة التوحید في التدبير فلم تكن امرا مسلیا عندهم. بل الشرك في 
التدبير كان شائعا بين الوئنيين. كما ان عبدة الکواکب و النجوم في عصر بطل 
التوحيد « ابراهیم» كانوا من المشركين في امر all‏ حيث كانوا يعتقدون بان 
الاجرام العلوية هي التصرفة في النظام السفلي من العالم و ان أمر تدبير الكون 
و منه الانسان. فوض اليها فهي ارباب لهذا العام و مدبرات له لاخالقات al‏ 
و لاجل ذلك نجد ان ابراه يرد علیهم بابطال ربوبيتها عن طريق الاشارة الى 


. ۲۵ sold -۱ 


۲ الزخرف : ۸۷ . 


3010 0 N ۷۸ 


: و غروبهاء یقول سبحانه حاکیا عنه‎ Ui 
TE 
ES قال هذا ری‎ E es فل‎ * Gu C19 
اقل قال ل ین ري لکوت من انم انم‎ 
لت‎ E هدا كبر‎ sl قال‎ i656 es فلا‎ 
NEIN 
عليه السلام استعمل كلمة الرب في احتجاجه مع المشركين.‎ all تری‎ 
للفرق الواضح بين التوحیدین و عدم انکارهم التوحید‎ AS وم یستعمل‎ 
. الأول و اصرارهم على الشرك في الثاني‎ 3 


ماهی حقيقة الربوبية و التدییر ؟: 


لفظة الرب في لغة العرب gar‏ المتصرف و pall‏ و التحمل امر تربية 
الشيء و كأنّه gat‏ الصاحب و هذه gel‏ التدبير و التصرف من لوازم کون 
الشخص صاحبا و INL‏ فرب الضيعة مت بأمرها و رب البيت و الغنم يقوم 
بالتصرف اللازم فيهما . 

و حقيقه التدبير جعل شيء عقیب اخر و تنظ الاشیاء و تنسیقها بحيث 
یتحقق بذلك مطلوب کل منها و تحصل له غايته الطلوبة له. و على هذا فحقيقة 
تدبیره سبحانه ليست الا خلق العالم و جعل الأسباب و العلل بحيث تأتي العالیل 
و السیبات دبر الاسباب و عقیب العلل » فيؤثر بعض اجزاء الکون في البعض 
الاخر حتی یصل كل موجود الى كاله الناسب و هدفه الطلوب o‏ يقول سبحانه : 


\- الاتعام : ۷۸-۹ . 


۱۷ SEN RE و‎ TEREFTE FREIE. I 
Ves ¿Y با الذي آغطی‎ 


ما هو المراد من التوحید فى الربوبيّة : 

التوحيد فی هو الاعتقاد بان الخير و الشرّ و تدبير الحياة و الکون 
كلّها بيدالله سبحانه و ان الانسان بل كل ما في الكون لايملك لنفسه شيئا من 
التدبير . و ان مصير الأنسان في حياته كلها اليه سبحانه ولو كان في عالم الكون 
اسباب و مدبرات A‏ فكلها جنود له سبحانه يعملون بأمره و يفعلون بمشيئته . 

و يقابله الشرك في الربوبية و هو تصور ان هناك مخلوقات لله سبحانه لكن 
فوض bl‏ امر تدبير الكون و مصير الانسان في حياته تكوينا و تشريعا و اله 
سبحانه اعتزل هذه الامور بعد خلقهم و تفويض الامر اليهم . 

و هاهنا نكتة يجب التنبيه عليها و هى ان الوثنيّة لم تكن معتقدة بربوبية 
الاصنام احجرية و الخشبية و نحوها بل كانوا يعتقدون بكونها اصناما ABW‏ 
المدبرة هذا الكون, ولا لم تكن هذه BY‏ المزعومة في متناول أيديهم و كانت 
عبادة الوجود البعيد عن متناول „Al‏ صعبة التصور عمدوا الى تجسيم تلك 
Y‏ تصويرها في اوثان و اصنام من ال مخشب و الحجر و صاروا يعبدونها 
عوضا عن dole‏ اصحابها الحقيقية و هي الأطة الزعومة . 


SUN حاضرات في‎ nn من‎ Ae 
دلائل التوحید فى الربوبية‎ 


۱-التدبیر لاينفك عن الخلق : 

ان النكتة الاساسية في خطأ المشركين تتمثل في انهم قاسوا تدبیر عالم 
الكون بتدبير أمور عائلة او مؤسسة و تصوروا انها من نوع واحد . مع انهما 
مختلفان في الغاية. فان تدبير الکون في الحقيقة ادامة الخلق و الايجاد . 

توضيح ذلك :ان كل فرد من النظام الكوني بحكم كونه فقيرا مكنا فاقد 
للوجود الذاتي» لكن فقره لیس منحصرا في بدء خلقته و انما يستمر هذا الفقر معه 
ف .يع el‏ و الأمكتة و dia Je‏ فتدبیرالکون لاینفك عن خلقته wall y‏ 
بل الخلق تدبير باعتبار, و التدبیر GE‏ باعتبار اخر . 

فتدبير الوردة مثلا ليس الا تكونها من المواد GR SEI‏ الارض ثم 
توليدها الاوكسجين في el Bl‏ الى غير ذلك من عشرات الأعمال الفيزيائية 
و الكيميائية في ذاتها و ليست كل منها الأ شعبة من ا مخلق .و مثلها الجسنين 
مذتكونه في رحم الأم . فلايزال يخضع لعمليات التفاعل و الفو حتى يخرج من 
بطنهاء و ليست هذه التفاعلات الا شعبة من عملية الخلق و فرع منه . 

و لأجل وجود الصلة الشديدة بين التدبير و الخلق نرى انه سبحانه بعد ما 
يذكر مسألة خلق السماوات و الارض يطرح مسألة تسخير الشمس و القمر الذى 
هو نوع من التدبيرء قال تعالى : 

eas A! & RE] “al >‏ م اشتوی 
& العزش gat Bos‏ وَالْقَمرَ AE‏ لاجل 
at zug At‏ الانات olay (Sis‏ ریک 


الباب الاوّل : فبا یتعلق بذاته تعالی و توحیده AN Yemen a ALS ei‏ 
Nr‏ 
و من هذا الطريق يوقفنا القرآن الكريم على حقيقة التدبیر الذي هو نوع 
من Gill‏ وقد عرفت ان لا خالق الا الله تعالى . 


ان مطالعة كل صفحة من الكتاب التكويني العظيم يقودنا الى وجود نظام 
aby‏ وارتباط وثيق بين اجزائه. فكأن اوراق الكتاب التكويني على غرار 
الكتاب التدوینی, شُدَّ بعضه الى بعض بيد واحدة و اخرجت في صورة de‏ 
وجوده تعال . 
من اتصال التدبير و انسجام اجزاء الکون ای أثر. لأن تعدد pall‏ و النظم 
- بحكم اختلافهیا في الذات او في الصفات و الشخصات - يستلزم بالضرورة 
الاختلاف في التدبير والارادة . وذلك یناف الانسجام والتلائم في اجزاء الكون . 

فوحدة النظام و انسجامه و تلاصقه و تلائمه کاشف عن وحدة التدبیر 

« لو کان فا BT‏ اله AY G35‏ 

وهذا الاستدلالبعينه موجود في الاحادیث المروية BOL CAN Jalal ye‏ 

يقول الامام الصادق ¿YA‏ 


۱- الرعد : ۲ . 
۲ الاتبیاء : ۲۲ . 


000001011 ا ااال في oly‏ 


do «‏ صحة الأمر و التدبير و اثتلاف الأمر على ان المدبّر 


N واحد»‎ 


و سأله هشام بن الحكم : 
« ما الدلیل على ان الله واحد ؟ » . 
فقال MEL‏ : 
« اتصال التدبير و تسام الصنع كما قال الله عزَّوجلَّ : 


« لو کان فا A‏ 


قال سبحانه : 

. "9 » فَاَدَبراتٍ آئراً‎ ١ 
: و قال سبحانه‎ 

G35 Jalil 3 <‏ عباده و یس is Se‏ (“ . 
فالاعتراف Jue‏ هذه المدبرات لايمنع من انحصار التدبير الاستقلالي في 


الله سبحانه . 


شؤون التوحيد في الربوبية : 


ان للتوحيد في الربوبية نطاقا واسعاً شاملاً جميع المظاهر الكونية 


۱- توحيد الصدوق : الباب 55 الحديث ١‏ . 
؟- المصدر السايق : الحديث ۲ . 

۳ النازعات : ۵ . 

A الاتعام:‎ 4 


الباب الاوّل : فما یتعلق بذاته تعالی و توحیده 000009 AY gates‏ 
gil,‏ الوجودية فلا مدير فق صفحة الوجود. بالذات وعلی وجه الاستقلال. 
سوی الله تعالی فهو رب العالمين لارب سواه. فهذا ابراه بطل التوحید يصف 
Pa‏ 
tte 26 <‏ الا رَبّ sé e sal * Gull‏ 
RER w chi‏ # ول 
مرضت فَهُوَ pis‏ * الى ييي م ara‏ 
spills‏ آطمم آن 24 ae ofall ga Y‏ 
E y‏ و نیو gara,‏ 4 (. 
و ينبغى في ختام هذا البحت ان نشير الى ثلائة اقسام من اقسام التوحید 
ها اهمية خاصة في حياة الانسان الإجةاعية و هى تتفرع على التوحيد في الخالقية 
و الربوبية و هي : 


١-التوحيد‏ فى الحاكمية : 


الحاكم هو الذي له تسلط على النفوس و الاموال , و التصرف في شؤون 
المجتمع بالأمر و النهي. و العزل و النصبء و التحديد و التوسيع و نحو ذلك. 
و من المعلوم ان هذا يحتاج الى ولاية له بالنسبة الى المسلط عليه و لولا ذلك Jal‏ 
التصرف عدوانياء هذا من جانب . 

و من جانب آخر الولاية على pall‏ متفرع على کون الوالي مالكا 
للمولی عليه او مدبر اموره في الحياة. و بجا ان لا مالكية لأحد على غيره الا لله 
تعالی و لا مدبر سواه. فانّه الخالق الموجد للجميع و المدبر للكون بأجمعه. 
فلا ولاية لأحد على أحد بالذات سوى الله تعالی. فحق‌الولاية منحصر لله تعالى . 


۱- الشعراء : ۸۳-۷۷ . 


SIE مما و او دوم دوم نف‎ A£ 


آَم انخذوا AIG ve‏ قلله OY SHIA‏ 
و قال : 
ان BNL‏ یش is Bl‏ 
و من جانب ثالث : ان وجود الحكومة و الحاكم البشري في الجتمع امر 
ضروري كما اشار اليه الامام علي 2 بقوله : 


« لابد للناس من امير بر او فاجر » N‏ 


و من المعلوم ان مارسة الأمرة و تجسيد الحكومة في الخارج ليس من 
شأنه سبحانه, بل هو شأن من Je‏ المحكوم عليه في الجنس و النوع و يشافهه 
و abla‏ مقابلة الانسان للانسان, و على ذلك. فوجه الجمع بين par‏ الحاكمية 
في الله سبحانه و لزوم کون الحاكم و الأمير بشراً کالحکوم عليه. هو لزوم کون 
من Jus‏ مقام الأمرة مأذونا من جانبه سبحانه لأدارة الأمور و التصرف في 
النفوس و الاموال. وان تكون ولايته مستمدة من ولايته سبحانه و منبعثه منها . 

و على هذا فالحكومات القائمة في المجتمعات يجب ان تكون مشروعيتها 
مستمدّة من ولايته سبحانه و حكمه بوجه من الوجوه و اذا كانت علاقتها منقطعة 
غير موصولة به سبحانه فهي حكومات طاغوتية لاقيمة ها . 


۲-التوحید فى الطاعة : 
لاشاهان من تون الاك و الولي, ازواطاعته Je‏ لكوم و ade Jal‏ 
۱- الشوری : ٩۱‏ . 


۲ الانعام : ۵۷ . 
"ا نهج البلاغة : الخطبة ٤‏ . 


NO nette nat الاوّل :فما یتعلق بذاته تعالی و توحیده‎ OUI 
فان ا حكومة من غير لزوم اطاعة الحاكم تصبح لغواً وقد تقدم ان امحا کم بالذات‎ 
. ليس الا الله تعالى‎ 

و على هذاء فليس هناك مطاع بالذات الا هو تعالى و LA‏ غيره تعالى. 
فا انه ليس له ولاية و لا حكومة على أحد الا بأذنه تعالی و باستناد حكومته الى 
حكومته سبحانه . فليس له حق الطاعة على أحد الآ كذلك . 


قال dis‏ : 
«و ما آزسلنا من زشول إلا GUL‏ الا ght‏ اه » . 
وقال: 
«و من آطاع الرَسُول فَقَدْ آطاع الله » AY‏ 
۳-التوحید فى التشريع : 


ان الربوبية على قسمين : تكوينية و تشريعية و دلائل التوحيد في الربوبيّة 
التكوينية یثبت التوحيد في الربوبيّة التشريعية Lal‏ فان التقنين و التشریع نوع 
من التدبير. يدبر به أمر الانسان و الجتمع البشري, كما انه نوع من الحكومة 
و الولاية على الأموال و النفوس, فبا ان التدبير و الحكومة منحصرتان في الله 
تعالى. فكذلك ليس لأحد حق التقنين و التشريع الا له تعالى . 

و Ul‏ الفقهاء و المجتهدون فليسوا بمشرعين. بل هم متخصصون في معرفة 
و جعلها في متناول الناس . 

و امّا ما تعورف في القرون الاخيرة من اقامة حالس النواب او الشورى في 


١-النساء‏ : 1 . 
؟-النساء : ۸۰ 


aia‏ حاضرات في الإهيات 
البلاد الاسلامية , فلیست ها وظيفة سوی التخطیط لاعطاء البرناج للمسوولین 
فى الحكومات 3 ضوء القوانين الاهيّة لتنفيذهاء و التخطيط غير التشریع كما 


هو واضح . 
و هناك Obl‏ من الذكر الحكيم تدل بوضوح على اختصاص التشريع dle‏ 
سبحانه نشير الى بعضها : 


| قال سبحانه : 
es‏ الکافژون» ۱۱ . 
y - ۲‏ ومنل گنه dans a‏ 
yr‏ وَليَحَكُمْ AN al‏ بل الله فيه و من 1 
کم IG‏ الله فاولئك هُم Me PERF‏ 


LE : الائده‎ -۱ 
. 10 : UY 


۳ الائده : 1۷ 


۵-التوحید فى العبادة 


التوحید في العبادة ما اتفق على اختصاصه بالله سبحانه جميع السلمین 
بل الالهيين و هو ادف والغاية الأسنى من بعث الانبیاء و الرسلین, قال سبحانه : 


N‏ ود Uae‏ في YS‏ أمة رسولاً ان اغيُدوا الله وَاجْتَنبوا 


الطّاغوت ت ¢ )0 
و ناهيك في أهميّة ذلك ان الاسلام قرّره شعارا للمسلمين 938% عليه في 
صلواتهم الواجبة و المندوبة بقوطم : 


nm > تستعن‎ gS و ابا‎ ae 90% 36 > 

كما ان مكافحة الني GEG‏ بل و سائر الانبياء للوتنین de SH‏ هذه 

النقطة We‏ كما هو ظاهر لمن راجع القرآن الكريم 
و بالجمله لاتجد مسلا ينكر هذا الأصل او يشك فيه و افا الكلام في 
تشخيص مصاديق العبادة و جزئياتها عن غيرهاء فترى ان قوماً كابن تيمية 
و اتباعه يرمون غيرهم بالشرك في العبادة بالتبرك با ثار الأنبياء و التوسل بهم الى 
الله سبحانه و نحو ذلك . فتمييز العبادة عن غيرها هی المشكلة الوحيدة فى هذا 
ale ee‏ اع حير اند 


۱- النحل : ۳۱ . 
۲ الفاتحة : 1 . 


۸۸ ااا ا ل ل میم ی coccion nc‏ حاضعرات فى ABN‏ 
و الکتاب و السنة فنقول : 
ما هی حقيقة العبادة ؟: 
قد تعرف العبادة ب « الخضوع و التذلل » أو « نهاية ا خضوع » و WS‏ 
تعریفان ناقصان Y‏ يساعدهماالق رآ نالكريم و سيرةالنبيين والعترةالطاهرة ل9 . 
توضيح ذلك : ان القرآن الكريم امر الانسان بالتذلل لوالديه فیقول : 
ind CA‏ ماو Be ee eis ne‏ 
> و اخنض LA‏ جَناح الذل مِنَ الرّحمة و قل 5 از مها 
‚Neue gs ۳‏ 


فلوکان الخضوع و التذلل عبادة لمن یتذلل له لكان آمره تعالی بذلك امرا 
باتخاذ الشريك له تعالی في العبادة ؟ ! 


كما انه سبحانه امر الملائكة بالسجود لادم فیقول : 
nó AU‏ ال ایلیس OG‏ 
مع ان السجود نهاية التذلل و الخضوع للمسجود له. فهل ترى ان الله 
سبحانه يأمر الملائكة بالشرك في العبادة ؟ . 


ان اخوة یوسف و والدیه سجدوا جميعا لیوسف بعد استوائه de‏ عرش 
الملك و السلطنة, كبا یقول : 


MILES 


ان كل السلمین اقتداء برسول الله E‏ يقبلون الحجر الأسود المستقر 


. ٠١ : ءارسالا-١‎ 


۲- البقرة : ۳۶ . 


. ۱۰۰ : يوسف‎ y 


الباب الاوّل : فما یتعلق بذاته تعالی و توحیده ss‏ وه و هه خم ta‏ ۸۹ 
في زاوية الکعبة الشرفة و من العلوم ان التقبيل ‏ في مثل ذلك يدل على 
الخضوع و التذلل . 

اذن ليس معن العبادة الق تختص dl‏ سبحانه ولا تجوز لغيره تعالی 
هو امخضوع و التذلل, او نهاية المخضوع. فا هي حقيقة العبادة ؟ . 

حقيقة العبادة Je‏ ما یستفاد من القرآن‌الکریم هي « ga‏ والتذلل. 
لفظا او عملا مع الاعتقاد بألوهية الخضوع له » فا لم ينشأ امخضوع من هذا 
الاعتقاد. فلایکون dake‏ و يدل على ذلك الآيات التى تأمر بعبادة الله و تنهى 
عن عبادة غمره. مدللة ذلك بأنه لا اله الا الله . کقوله سبحانه : 

و نا قَوْمٍ اد واه مالک مِن ol‏ 

وقد ورد هذا الضمون فى عشرة موارد او اكثر في القرآن الكريم ("". 
و معنى هذا التعليل ان الذي يستحق العبادة هو من كان AL‏ وليس هو الا الله 
فاذا تحقق وصف الألوهية في شيء جازت بل وجبت -عبادته و اتخاذه معبوداء 
و حيث ان الوصف لايوجد الا في الله سبحانه وجب عبادته دون سواه و الى ما 
ذكرناه يشير العلامة الحجة المرحوم الشيخ محمد جواد البلاغى في «آلاء الرمن» 


بقوله : 


« العبادة ما يرونه مشعرا بالخضوع لمن يتخذه الخاضع WI‏ 
ليوفيه بذلك ما يراه له من حق الامتياز بالألوهية » "' . 


. ۵٩ : فارعالا-١‎ 

۸٤ ۰۱ ۰۵۰ / يكن للقاریء ان يراجع لذلك الآيات التالية. الاعراف / 10 ۰۷۲ 80 ؛ هود‎ - Y 
VE / الانبیاء / ۲۵؛الومنون ۲۳-۲۲ ؛طه‎ 

۳- الآء الرحمن, الامام الجاهد الشیخ محمد جواد البلاغي. طبع صيدا: ۵۷ . 


.۹ مه وه و او اوه A‏ اشرات ق BY‏ 
ماهو معنی الالوهيّة ؟ : 

و الراد من الالوهيّة هو ما يعد من شؤون الاله اعنى الاستقلال فى الذات 
و الصفات و الافعال. فن اعتقد لشيء نحصوا من الاستقلال Ll‏ في a‏ 
او في صفاته. او في افعاله و آثاره فقد اتخذه إهاء و LEY‏ المتقدمة de‏ التوحید 
الذاتی و الصفاتي و الافعالي كانت هادفة pad‏ الألوهية المطلقة لله سبحانه 
و ابطال ألوهيّة غيره تعالى . 

لكن المستفاد من مطالعة عقائد الوثنية في كتب الملل و النحل ‏ و يؤيده 
القرآن الكريم ايضاً - ان معظم الأنمحرافات في مسألة التوحيد كان في Jue‏ 
الربوبيّة و التدبير. فالشرکون مع اعترافهم بحصر الخالقية لله تعالی و ان جميع من 
سواه مخلوق لله سبحانه. كانوا معتقدين بوجود أرباب من دون الله وان لهم 
الألوهيّة في Se‏ الربوبيّة و التدبير . 

فقتضى الجمع بين الايات الدالة على ان المشركين في عصر الرسالة كانوا 
معترفين بالتوحيد فى الخالقية. و ما يصرح بانهم كانوا معتقدين بوجود ABI‏ 
سوى الله سبحانه. هو ان ما يعتقدونه من الألوهيّة لغيره تعالی. كان راجعا الى 
الربوبيّة و all‏ و مما يؤيد ذلك. الآيات الدالة على انهم كانوا يعتقدون بان 
الارباب و HV‏ يملكون مقام الشفاعة. فيشفعون لمن ارادواء بلا اذن منه سبحانه 
ولارضامنه. 


تعریف ثان للعبادة : 

بناءً على ما تقدم من معنى الألوهية يمكن ان نعرف العبادة بتعريف ثان 
و هو : ان العبادة عبارة عن النضوع pl‏ من يعتقد بأنه يلك شانا من شؤون 
وجود العابد في آجله و عاجله, ای يعتقد بربوبيّة المخضوع له و لا biz‏ 
الاعتقاد بمالكيته جميع شؤونه بل یکن الاعتقاد بکونه مالکا لشان من شئونه 


الباب الاوّل : فما یتعلق بذاته تعالی و توحیده WN: Sin‏ 
في الحياة الدنيويّة و BAM‏ 

ويدل على ذلك ان ن قسما من OLY‏ تعلل الأمر dial pat‏ وحده. 
ay‏ الآب» فن ذلك قوله سبحانه : 


99 الَا بیج !رال اعد Grail‏ و ریک IG‏ 


: و قوله سبحانه‎ 
- 7.5 ies Arter Were 
y Uy واحدة‎ El SEE هذه‎ Sp 
: و قوله سبحانه‎ 


. 4 pth هذا صراط‎ SS 35 äh) 
AO و غير ذلك من الآيات التى تجعل العبادة دائرة مدار الربوبية‎ 


زبده المقال: 

خلاصة القول في القام. ان El‏ خضوع ينبع من الاعتقاد بان الخضوع له 
له العام او ربّه او 235 اليه تدبير العالم كله او بعضه. او من بيده مصير العباد 
لامن جانبه سبحانه, يكون Gol prall‏ مراتبه عبادة و يكون صاحبه مشركا 
في العبادة اذا اتى به لغير الله و يقابل ذلك الخضوع غير النابع من هذا الاعتقاد . 
فخضوع احد امام موجود و تكريمه  Whe‏ في ذلك من دون ان ينبع من 
الاعتقاد بالوهيته. لايكون شركا و لاعبادة هذا الوجود. و ان كان من الممكن ان 
يكون حراماء مثل سجود العاشق للمعشوقة. او المرأة لزوجها. فانه و ان كان 


. ۷۲ : المائدة‎ ١ 

. ۹٩۲ : الانبیاء‎ ۲ 

. ۵۱ : عمران‎ dior 

لاحظ Oke OLY!‏ التالیات : يونس / ۳؛ الجر IV EV‏ 1۵ ؛ الز Mio‏ 


ABH حاضرات في‎ ۰۰۰۰۰۰۰۰ ar 
حراما في الشريعة الاسلامية لکنه ليس عبادة بل حرام لوجه آخر. و لعل الوجه‎ 
في حرمته هو ان السجود حیت انه وسيلة عامة للعبادة وان الله يعبدبها عند جميع‎ 
لذلك لم يسمح الأسلام بان‎ Goll الأقوام و الملل و صار بحيث لايراد منه الا‎ 
galas و التحريم انما هو من‎ dake يستفاد منها حتی في الوارد القى لاتکون‎ 
الشريعةالاسلامية اذ م يكن حراما قبله والا لا سجد يعقوب وابناؤهليوسف اللا‎ 
: اذ يقول عزوجل‎ 
ERES ETE 
A و من هذا القبیل سجود الملائكة لادم‎ 
MEL قالامحصاص (م / ۳۷۰ ه ق) قد كان السجود جائزا في شريعة آدم‎ 
للمخلوقین, و يشبه ان یکون قد كان باقياً الى زمان یوسف طفل ... الآ ان‎ 
السجود لغيرالله على وجه التکرمة و التحيّة منسوخ با روت عائشة و جابر‎ 
: و انس أن النبي قال‎ 
ماينبغي لبشر ان يسجد لبشر: و لو صلح لبشر أن يسجد لبشر‎ « 
. ۳۱ » علیها‎ ad لأمرت المرأة ان تسجد لزوجها من عظم‎ 


نتائج البحث : 

و علی ماذکرنا لایکون تقب تقبیل يد النبي او الامام. او العلم او الوالدین. 
د قبل رن لكتب الدنة, و اشرحة لول و ما تعلق م نآ 
الا تعظها و تکریا. لا عبادة و بذلك یتضح ان كثيراً من الوضوعات التى تعرفها 
ee‏ 


۱- پوسف : ۱۰۰ . 


۲ - احکام القرآن, ابوبکر أحمد بن على الرازي العروف با محصاص المتوفي عام ۳۷۰ هق : ۳۲/۱. 


الباب الاوّل : فيا یتعلق بذاته تعالی و توحیده O et an‏ 


و sole‏ على وجه. و خضوع عقلائي على وجه آخرء ولا یکون شرکا الا اذا كان 
المخضوع له معنونا بالألوهيّة و انه فوض اليه الأفعال الاميّة من GUL‏ و التدبير 
والاحياء و الاماتة و الرزق و غير ذلك من شؤون AY!‏ المطلقة. او الاعتقاد بان 
في أيديهم مصير العباد في حياتهم الدنيوية و الاخروية . 

فلولا هذا الاعتقاد لما اصطبغ العمل بالشرك. بل صار بين كونه أمرا 
عقلائيا مفيداً كما اذا كان الخضوع عن حق كالخضوع للانبياء و الاولياء و العلماء 
و الصلحاء و الآباء و المربين. و كونه عملا LEY‏ غير مفيد اذا وقع في غير de‏ 
على ما عرفت . 


الباب الثانی 


© 


کي 
آسمائه و صفاته تعالی 


© و فيه ستة فصول : 

. Js صفاته‎ de -كيف نتعرف‎ ١ 

. التقسهات الرائجة في صفاته سبحانه‎ Y 
. الصفات الثبوتية الداتية‎ ۳ 

. الصفات الثبوتية الفعلية‎ - ٤ 
. 6-_الصفات الخيرية‎ 

"-الصفات السلبية . 


Pe 


الفصل الاوّل 


كيف نتعرف على 
صفاته تعالى 


قد كان متوقعا ان يشكل الامیون صفا واحدا في كل ما يرجع الى المبداً 
و اسمائه و صفاته و افعاله الا انهم اختلفوا فيا بينهم من أبسط المسائل الى أعمقها 
و يرجع أكثر ما يختلفون فيه الى معرفة اسمائه و صفاته و افعاله, و الاختلاف في 
هذه المسائل هو الحجر الاساس لظهور الديانات و المذاهب في الجتمع الانساني 
العالمي و هذا الامر يعطي هذا الفصل من العقائد أهمية قصوی, فلايمكن التهاون 
فيه و العبور منه بسهولة . 


مشكلة الانسان فى طريق المعرفة : 

اعتاد الانسان الساكن بين جدران الزمان و المكان ان يتعرف على الاشياء 
saci‏ بالزمان و المكان موصوفة بالتحيز و التجسیم. متّسمة بالكيف و الکم. 
الى غير ذلك من لوازم ¿SU‏ و مواصفات الجسمانية, فكانٌ البشر جبلوا على 
العرفة على اساس المقايسة و التشبيه فلايمكنهم ان يجردوا انفسهم من ذلك الا 
بالرياضة و القرين. فقد قضت العادة الملازمة للانسان gel‏ أنسه بالمادة و اعتياده 
على معرفة كل شيء في الإطار المادّيء ان al‏ لرّبه صوراً خيالية de‏ حسب 
ما يألفه من الأمور المادية الحسية, و قلَّ ما ان يتفق لانسان ان يتوجه الى ساحة 
العزة و الكبرياء و نفسه خالية عن المحاكاة . 


teeter teeta ۱۰۰‏ حاضرات في SUN‏ 
بين التشبيه و التعطيل : 
على ذلك الاساس افترق الامیون الى مشبّه و معطل. فالاولون تورطوا في 
مهلكة التشبيه و شبهوا بارئهم بانسان له لحم و دم» و شعر» و عظم. و له جوارح 
و اعضاء حقيقية من يد. و رجل, و رأس و يجوز عليه المصافحة y‏ الانتقال ‏ . 
LSI,‏ بارىء بهذه الاوصاف المادية النکرة اولى من اثباته Ley‏ للعالم, 
لان الاعتقاد بالبارىء بهذه الصفات يجعل الالوهية و الدعوة الها منكرا تتنفر منه 
العقول و الافكار المنيرة . 
في اسارة التعطیل, فحکنت بتعطيل العقول عن معرفته سبحانه و معرفة صفاته 
و افعاله, قائلة بانه ليس لاحد الحكم على المبدأ الاعلى بشیء من الاحکام 
و ليس الى معرفته من سبيل الابقراءة ما ورد في الكتاب و السنة. فقالت : ان 
النجاة کل النجاة فى الاعتراف بكل ما ورد في الشرع الشريف من دون بحت 
و نقاش, فقد نقل عن سفيان بن عيينه انه قال : 
«كل ما وصف الله به نفسه فى كتابه فتفسيره تلاوته 
والسكوت عليه » ۳۱ . 


ما هو المسلك الصحيح ؟: 

و لكن هناك طائفة ثالثة ترى ان من الممكن التعرف على صفاته سبحانه 
من طريق التدبير و على ضوء ما افاض الله سبحانه على عباده من نعمة 
العقل و الفكر . 


١‏ الملل و النحل. تحمّد بن عبدالكريم بن احمد الشهرستاني (م ۵1۸ ه). ط دارالعرفة, بيروت: 
/١‏ . 


؟-الملل و التحل : ۹۳/۱ . 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته تعالى ba beers‏ 0 0 2 10 1 ا 
و حجتهم في ذلك ان dl‏ سبحانه ما نص على اسائه y‏ صفاته في كتابه 
و سنة نبيّه الألكي يتدبر فيها الانسان بعقله و فكره في حدود الممكن. 
و GS‏ في تعيّن هذا الطريق ما ورد في اوائل سورة الحديد من 
قوله سبحانه : 
« سَبّح لله ما في pA‏ و الآرض > . 
الى قوله : 
> وَهْرَ le‏ بذات الصّدور > . 
و ما ورد من آخر سورة الحشر من قوله سبحانه : 
« هو الله اي WAY‏ املك » . 
الى قوله : 
al oad‏ الحكيم » . 
و غير ذلك من OLY‏ المتضافرة فى بیان lis‏ ذاته و افعاله تعالى . 
فهل يظن عاقل ان تلك الآيات المتكثرة انما انزها الله تعالى لمجرد القراءة 
و التلاوة. ولو كان كذلك فا معنى التدبر فى الآيات القرآنية الذى دعى القرآن 
نفسه اليه بوجه اكيد ؟ . 


كلمة قيّمة من الامام على لا : 
و هناك كلمة َيّمة للامام علي MA‏ تدعوا الى ذلك الطريق الوسط. 
قال ڭا : 


« لم al‏ المقول على تخدید صفته وَلَمْ SE io‏ واجب 


tees ۱۰۲‏ حاضرات فى الإهيات 


و العبارة Gag‏ الى ان العقول و ان كانت غير مأذونة فى تحديد الصفات 
الأهية لكنها غير حجوبة عن التعرف حسب ما يكن . 7 

و اوضح دليل على قدرة العقل على البحث و دراسة الحقائق السفلية 
و العلوية Le‏ الوحی على التعقل سبعة و اربعين م3 و Je‏ التفكر مانية عشر 
ay‏ و على fall‏ أربع oly‏ في الکتاب العزیز . 

و تخصيص هذه الآيات با وقع في افق الحس تخصيص بلا دليل ولو كان 
عمل السلف في هذا المجال حجة فهذا الامام علي بن ابي طالب ME‏ قدخاض فى 
OLA‏ في خطبه و رسائله و کلاته اقصار فنا لیس ق وسع tol‏ رة 
فلا ندري لماذا تحتج سلفية العصر الحاضر و الاضی بعمل اهل الحديث من 
الحنابلة و الاشاعرة. و لاتحتج بفعل الامام امير all‏ كذ ربیب احضان النى. 
و تلميذه الاوّل و خليفة المسلمين اجمعين . 


عودة نظرية التعطيل فى ثوب جديد: 
لقد عادت نظرية التعطيل فى العصر الحاضر بشكل جديد و هو 
ان التحقيق في المسائل الاطية لایکن الامن خلال مطالعة الطبيعة, 
قال محمّد فريدوجدي : 
«بماان خصومنایعتمدون على الفلسفة الحسية: والعلم الطبيعي 
في الدعوة الى مذهبهم فنجعلهما عمد تنا في هذه المباحث» 
بل لامناص W‏ من الاعتماد عليهما لانهماللذان أوصلاالانسان 


VAN نهج البلاغة : الخطبة‎ ١ 


الباب الثاني : في اسائه و صفاته N SAE Jl‏ 
الى هذه المنضصّة من العهد الروحاني Ve‏ 
اقول : لاشك ان القرآن يدعو الى مطالعة الطبيعة LS‏ الا ان الکلام في 
مدی كفاية النظر في الطبيعة و دراستها في البرهنة على السائل التى طرحها القرآن 
الكريم مثل قوله سبحانه : 
« لیس Abs‏ تيء » WO‏ 
‚m eg la; Lo‏ 
REA‏ 
aT‏ الْباطِنٌ و US A‏ 
er‏ 
EU‏ 
الى غير ذلك من الباحت و المعارف التي لاتنفع دراسة الطبيعة و مطالعة 
العالم المادّي في فك رموزها و الوقوف على حقيقتهاء بل تحتاج الى مبادىء 
و مقدمات عقلية و سس منطقية ۱ 
ان مطالعة الطبيعة تهدینا الى ان للکون صانعاً UL‏ قادراء و لکن لاتهدینا 
الى أجوبة عن سؤالات عديدة في هذا الجال, مثلا : هل الصانع ازلى او حادت. 
واحد او كثير. بسيط او مركب. جامع لجميع صفات IA‏ و الکنال اولا ؟ . 


AVIV Ap NRO على اطلال المذهب المادي. محمد فريدوجدي (م‎ ١ 
. ١١ : الشوری‎ -۲ 

Ve: النحل‎ ۳ 

۸ : طه‎ ٤ 

Visado 

. ٤ : المحديد‎ 5 


SAY مه سمخ فا شراخ ی‎ ee Vet 

هل لعلمه حدينتپي اليه اولا ؟ . 

هل لقدرته نهاية تقف عندها اولا ؟ . 

هل هو اوّل الاشیاء و آخرها ؟ . 

هل هو ظاهر الاشیاء و باطنها ؟ . 

فالامعان في de‏ الطبيعة لایفید في الاجابة عن هذه التساژلات و غيرها 
من العارف الطروحة في القرآن . 

و عندئذ لامناص عن سلوك احد الطريقين Lil:‏ ان يصار الى التعطیل 
و تحريم البحث حول هذه العارف, y‏ الاذعان بوجود طریق عقلي یوصلنا الى 
تحليل هذه العارف, و با ان التعطیل le‏ لصري العقل و النقل فالمتعين هو 
الطریق الثاني و هو الطلوب . 


نظرية المعرفة عند فلاسفة الغرب : 

تعطیل العقل عن معرفة ماوراء الادة كا اشار اليه فریدوجدی مأخوذ 
عن فلاسفة الغرب في باب نظرية العرفة. فا سیون منهم زعموا ان لاسبیل الى 
معرفة الکون الا الحس و التجربة. و لایتمکن الانسان بها الا من التعرف على 
الظواهر المادية, و امّا الحقائق الجوهرية و الاشیاء غير المادية فليس للانسان الى 
معرفتها سبیل, و هم و ان تشتتوا الى طوائف ختلفة و ذهب كل فريق الى مسلك 
خاص في باب العرفة الا ان الجميع مشترکون في رفض Jill‏ عن نيل الحقائق 
غير المادية و pam‏ المعرفة في الظواهر الواقعة في افق امس و التجربة . 

يلاحظ عليه : ان امس و التجربة بنفسه قاصر عن افادة العلم و العرفة 
بل لابد هناك من التسلم على اصول و قواعد غير حسية لايعتريها الشك 
و التردید. کی یستفاد من الحس و مطالعة الظواهر المادية نتائج و قواعد علمية, 
و ذلك مثل امتناع glei‏ النقيضين و ارتفاعهم| و اصل العلية و المعلولية و ... 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته NEON retro ERS REA dis‏ 
فتعطیل العقل عن معرفة الامور غير الحسية یستلزم تعطیل باب العرفة رأساً . 

و الحاصل انه كما لاتنحصر الواقعية في الادة و احكامهاء بل هناك 
واقعيات غير مادية WIS‏ لاوجه pad‏ أدوات المعرفة في احس و JUL‏ 
حصر أسلوبها في التجربة العلميّة, بل هناك أداة أقوى من الحواس و هي العقل. 
و أسلوب آخر وراء التجربة العلمية و هو أسلوب القياس البرهاني و التفكر 
المنطق . 

هذا اجمال الكلام في هذا المجال و التفصيل يطلب من حله 


الطرق الصحيحة الى معرفة صفاته تعالى 
قد عرفت ان ald‏ سبحانه و اسائه y‏ صفاته, و ان كانت غير مسانخة 
لمدركات lll‏ الحسوس, لكنها ليست على نحو يستحيل التعرف عليها بوجه من 
الوجوه. و من هنا نجد أن الحكماء و المتكلمين يسلكون طرقا مختلفة للتعرف على 
ملاع العام الربوبي. وها نحن نشير الى هذه الطرق . 


الال -الطريق العلى: Ù‏ 
كن هيدا نات ¿au SEEN TE‏ 
غناه و نقصا al‏ انت عنه و لزم سلبه عن ذاته . 
وقد سلك الفيلسوف الاسلامي نصيرالدين الطوسي هذا السبيل للبرهنة 
dl Je‏ من الصفات AN‏ حیت قال : 
« وجوب الوجود يدل على سرمدیته» و نفی الزاکد» 
والشريك. و المشل؛ و السرکیب بمعانیه. و الضد و التحیز 


SUN محاضرات في‎ te Ver 
والحلول» والاتحاد, و الجهة. و حلول الحوادث فيه.‎ 
الاحوال‎ y اللذة المزاجيةء و المعانی‎ y و الحاحة و الالم مطلقا‎ 

و الصفات الزائدة و الرؤية » . 

بل انطلق الحقق من نفس هذه القاعدة لاثبات سلسلة من الصفات 

الثبوتية حيث قال : 
« وجوب الوجود يدل على ثبوت الجود. و الملك. والتمام؛ 
والحقيّة» و الخيرية» و الحکمتة والتجبُرء و القهرء 
والقئومية  »‏ . 
وقد سبقه الى ذلك مؤلف الياقوت اذ قال : 

« و هو ( وجوب الوجود ) ينفي جملة من الصفات عن 
الذات الالهية واه ليس بجسمء ولاجوهرء ولا عرض» ولا حالا 
في شيء و لا تقوم الحوادث به و الالكان حادثا » ۱ . 

و على ذلك يمكن الاذعان ما في العام الربوبى من الکنال و امحمال بثبوت 
اصل Joly‏ و هو کونه سبحانه موجودا غنيا واجب الوجود. لاجل بطلان 
التسلسل الذي عرفته و ليس اثبات غناه و وجوب وجوده امرا مشکلا على 
اللفوس ۰ 

و من هذا تنفتح نوافذ على الغیب و التعرف على صفاته الثبوتية و السلبية, 
و ستعرف البرهنة على هذه الصفات من هذا الطریق . 


۱- كشف المراد. العلامة الحلّ. ط الصطفوي بقم : القصد الثالث. الفصل الثاني. المسألة : ۲۱-۷ . 
"- انوار اللکوت في شرح SN‏ حسن بن يوسف العلامة الحلّى (م ۷۲3 ه) : 
AAN. AM‏ 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته تعالى NV Rete‏ 
الثانی - المطالعة فى الافاق و الانفس : 
من الطرق و الاصول التي Se‏ التعرف بها على صفات الله مطالعة الکون 
المحيط بناء و ما فيه من بدیع النظام. فانه يكشف عن علم واسع و قدرة مطلقة 
عارفة بجميع الخصوصيات الکامنة فيه. و كل القوانین التي تسود SUS‏ 
فن خلال هذه القاعدة و عبر هذا الطریق اي مطالعة الکون, يكن للانسان ان 
بهتدي الى قسم AS‏ من الصفات الجمالية. و بهذا یتبین ان ذات الله سبحانه 
و صفاته ليست حجوبة عن التصرف الطلق و غير واقعة في افق التعقل, 
go‏ نعطل العقول و نقول : 
« انما اعطینا العقل لاقامة العبودية لا لادراك الربوبية » . 
وقد امر الکتاب العزیز بسلوك هذا الطریق یقول سبحانه : 
JF >‏ انْظُرُوا ماذا في السّمواتٍ و الأزض  "١‏ . 
و قال سبحانه : 
er‏ لآيات ds yA‏ 
وقال سبحانه : 
> إِنّ في SHE!‏ الب و هار و ما خَلقَ الله في 
i, e OLY aes‏ 0 


. ٠١١ : سورة يونس‎ ١ 
۱۹۰ : سوره آل عمران‎ Y 


. 1 : سوره يونس‎ Y 


۱۰۸ ا ا حاضارات في الاطیّات 


« و الأحكام و التجرد و استناد کل شيء اليه دليل العلم » ۱۱ . 


الثالث -الرجوع الى الکتاب و السنة الصحيحة : 
و هناك اصل ثالث يعتمد عليه اتباع الشرع. و هو التعرف على اسمائه 
و صفاته و افعاله با ورد في الكتب السماوية و اقوال الانبياء و كلاتهم. و ذلك بعد 
ما ثبت وجوده سبحانه و قسم من صفاته. و وقفنا على ان الانبياء مبعوثين من 
و باختصار. بفضل الوحي الذي لاخطأ فيه و لازلل - نقف على ما في 
المبدأ الأعلى من نعوت و شؤون, فن ذلك قوله سبحانه : 
> هو اله AY call‏ الْقُدُوسُ A‏ 
الوم Sangh‏ الْعَريْرُ انار SS‏ سْبِحَانَ الله Ce‏ 
یرون« رای a ziel, stes‏ 
یمان Mes ¿A ING Ol DN‏ 
و سيوافيك ان sled‏ في القرآن BL‏ و ثمانية و عشرون lel‏ 


الرابع -الکشف و الشهود: 

و هناك al‏ قليلة یشاهدون بعیون القلوب ما لايدرك بالابصار, 
فیرون جماله و جلاله و صفاته و افعاله بأدراك قلی, يدرك لاصحابه و لایوصف 
لفيرهم . ۱ 

و الفتوحات الباطنية من المكاشفات او المشاهدات الروحية و الالقاءات 


. ه): ۱۷۲ مطبعة العرفان -صیدا‎ WY تجرید الاعتقاد. نصيرالدين الطوسي (م‎ ١ 
- ۲۳ سورة الحشر:‎ -۲ 


الباب الثاني : في اسائه و صفاته تعالى reee ee noe ad:‏ 
في الروع غير مسدودة . بنص الكتاب العزيز . 
قال سبحانه : 
VS Yas AN ET >‏ 
ای يجعل في قلوبكم نورا تفرقون به بين الحق و الباطل, و تميزون به بين 
الصحيح و الزائف لابالبرهنة و الاستدلال بل بالشهود و المكاشفة . 
وقال سبحانه : 


- 0 35 E 
الذین آمَنوا اموا الله و آمئوا بِرَسُوْلِهِ يُؤتكم‎ GIL < 
sr رو‎ 27 4 be vse 2 2 „exe 

كفلين من رَحته JAS y‏ شون به و يعفر 


و الراد من النور هو ما یثی المؤمن في ضوئه طيلة حياته في معاشه 
و معاده. فی دينه و دنياه 9 


۱- سورة الانفال : ۲۹ . 

YA : سورة الحديد‎ Y 

: في الدنيا فهو النور الذي اشار اليه سبحانه بقوله‎ GI 

$ آو من گان ss Ls‏ جعلتاله er‏ کمن ds‏ فى الاب لیس 
ze‏ 

ro -سورة‎ 

: الآخرة فهو ما اشار اليه سبحانه بقوله‎ GL, 

7 


5) 


pg th 55 ls منت یشعی‎ cis 
-۱۲ : -سورة احدید‎ 


DY حاضرات في‎ een 
: و قال سبحانه‎ 

« و Neid Gell‏ 
الى غير ذلك من الآيات الظاهرة في ان المؤمن يصل الى معارف و حقائق 
في ضوء المجاهدة و التقوى , الى ان يقدر على رؤية الجحيم في هذه all‏ المادية . 
قال سبحانه : 


sue 


« كلا لو تَعلَمُونَ ple‏ اليقين * رون الجحيم » . 

نعم ليس کل من رمی, أصاب الغرض. و ليست الحقائق رمية للنبال. 
و انا يصل اليها الأمثل فالأمئل. فلايحظى Le‏ ذكرناه من المكاشفات الغيبية 
و الفتوحات الباطنيه الا الغزر القليل من Gale‏ روحه و صفى قلبه . 

وقد بان بهذا البحث الضافي , انه ليس لمسلم التوقف عن محاولة التعرف 
على صفات الله و اسمائه بحجّة اله لامسانخة بين البشر و خالقهم . 

نعم. نحن لاندعى ان بعض-هذه الطرق ميسورة السلوك للعامة جميعاء 
منه من بلغ مبلغا خاصا من العلم و العرفة . 


۱- سورة العنکیوت : YA‏ 


. 1۷-۵ : سورة التكاثر‎ Y 


قد ذکروا لصفاته تعالی تقسمات ونحن نذکرها هنا تمهيداً للمباحت التالية : 


۱-الصفات الجمالية و الجلالية : 
اذا كانت الصفة مثبتة لمجال و مشيرة الى واقعية فى ذاته تعالى ميت 
« ثبوتية » أو « جمالية » و اذا كانت الصفة هادفة الى نی نقص و حاجة عنه 
سبحانه ميت « سلبية » او « جلالية » . 
فالعلم و القدرة و الحياة من الصفات الثبوتية المشيرة الى وجود كال 
و واقعية في الذات الاهية و لكن نفي الجسمانية و التحيز و ال حركة و التغير من 
الصفات السلبية الهادفة الى سلب ما هو نقص عن ساحته سبحانه . 
قال صدرالمتأطين : 
« ان هذين الاصطلاحين [الجمالية ] و [الجلالية ] قريبان متا 
ورد في الكتاب العزيز قال سبحانه : 
Aa‏ و الاكرام » 7 . 


فصفة الجلال Cheb‏ ذاته عن مشابهة الغیر وصفة 


۱- سورة الرحمن : ۷۸ . 


RSS ۱‏ 
الا کرام ما تکرمت ذاته بها و تجملت: فیوصف بالکمال 
و ينزه بالجلال » ۲۲۱ . 


: الذات و صفات الفعل‎ liso. Y 

قم التکلمون صفاته سبحانه الى صفة الذات وصفة Jill‏ و ¿JAN‏ 
GL‏ في وصف الذات به, فرض نفس الذات فحسب. كالقدرة و احياة و العلم . 

و الثاني : ما یتوقف توصیف الذات به على فرض الغير وراء الذات و هو 
alas‏ سبحانه . 

فصفات الفعل هي المنتزعة من مقام الفعل. got‏ ان الذات توصف ody‏ 
الصفات عند ملاحظتها مع الفعل, و ذلك كالخلق و الرزق و نظائرهما من الصفات 
الفعلية الزائدة على الذات بحكم انتزاعها من مقام الفصل و معنى انتزاعهاء 
انا اذ نلاحظ النعم التى یتنعم بها الناس, و ننسبها الى الله سبحانه. نسمها رزقا 
رزقه dl‏ سبحانه. فهو رژاق, Joey‏ ذلك ae‏ و الغفرة Ugh‏ يطلقان Je ade‏ 

ثم ان الصفات الفعلية Clie‏ وجودية نأبعة من وصف واحد و هي 
القيُوميّة. فان الخلق و الرزق و اداية كلها حيثيات وجودية LEG‏ به سبحانه 


۳-تقسیم آخر: 
و للصفات تقس آخر و هو تقسیمها الى النفسية و الاضافية و المراد من 


۱- الاسفار, الحكيم AN‏ صدرالدين ae‏ الشيرازي (م ٠١‏ ه). ط المكتبة المصطفوي بقم : 
۰ 


لباب الثاني : في اسمائه و صفاته ees ls‏ 
الأول ما عصف به النات من دون ان بلاحظ ويك الاتساب ای ا كارح 
ولا الاضافة اليه. كالحياة. و يقابلها الصفات الاضافية. و هي ما كان ها اضافة الى 
الخارج عن الذات. كالعلم بالمعلوم و القدرة على القدور . . 

و عل هذا اللاك. فکل من النفسية و الاضافية تجریان علی الذات 
و تحکیان عن واقعية فيه . 

و ربا تفر الاضافية بل الخالقية و الرازقيه و العلية. و الاولی تسميتها 
بالانتزاعية لابالااضافية و تخصيص الاضافیه با يقابل النفسية . 


۶ الصفات الخبرية : 

ان هناك اصطلاحاً آخر يختص باهل الحديث في تقسیم lie‏ سبحانه 
فهم يقسمونها الى ذاتية و خبرية » و المراد من الاولى هو الصفات الكمالية و من 
الثانية ما وصف سبحانه به نفسه فى الكتاب العزيز من العلو و کونه ذا وجه. 
و يدين. و اعين. الى غير ذلك من الالفاظ الواردة في القرآن التى لو اجريت على 
ail‏ سبحانه بمعانيها التبادرة عند العرف لزم التجسی و التشبیه . 


هل أسماء الله توقيفيّة ؟ : 

نقل غير واحد من المتكلمين و المفسّرين Si‏ أسماءه تعالى y‏ صفاته 
توقيفية. و جوّزوا إطلاق كل ما ورد في الكتاب و الأحاديث الصحيحة ¿los‏ 
أو وصفاً له و إخباراً عنه. و منعوا كل مالم يرد فيهما. و سمّوا ذلك إلحاداً في أسمائه. 
و على ذلك منع جمهور أهل السنّة كل مالم يأذن به الشارع. مطلقاً و جوز العتزلة 
ما صح معناه و do‏ الدليل على اتصافه به dy‏ يوهم إطلاقه نقصاً. وقد مال إلى 
قول المعتزلة: بعض الأشاعرة, كالقاضي أبي بكر الباقلاني. و توقف إمام 
الحرمين الجويني . 


مالم ره یم امه هو و شوم تم اقات SUNT‏ 

و التفصیل يقع في مقامین : 

الأول - تفسير ما استدلوا به من الآية . 

الثاني تجويز مالم يوهم إطلاقه نقصاً . 

أما الأول : فقد قال سبحانه : 
« وله الأنعاء cdl‏ قَادْعُوهُ بها 3 1,35 لین Sade‏ 
في AS a e‏ ون ١‏ . 

الاستدلال مبني على أمرين : 

GIT‏ اللام في الأسماء الحسنى للعهد. تشير إلى الأسماء الواردة في الكتاب 


والسنّة الصحيحة . 


ب ان المراد من الالحاد. التعدي إلى غير ما ورد . 
و كلا الأمرين غير ثابت. ما الأول فالظاهر أن اللام للأستغراق قدّم عليها 


لفظ الجلالة لأجل إفادة الحصر. و معنى JS EA‏ إسم أحسن في عالم الوجود 
ab gg’‏ سبحانه, لا يشاركه فيه أحد. فاذا كان الله سبحانه ينسب بعض هذه 
الأسماء إلى غيره کالعالم و احي, فأحسنها لله. أعني الحقائق الموجودة بنفسها 
الفنية عن غيرها و الثابت لغيره من العلم و الحياة و القدرة الفاضة من جاتبه 
سبحانه, من تجلیات صفاته و فروعها و شؤونهاء و الاية بمنزلة قوله سبحانه : 


. ۳ » جميعاً‎ basil Gly 


و قوله : 
ly‏ العرّة لله جیعاً » N‏ 


۱- سورة الأعراف : ۰۱۸۰ 
Y‏ سورة البقرة : ۱۱۵ . 


. 1۵ : سورة يونس‎ Y 


الباب الثاني : في اسائه و صفاته تعالى fer 0 0 0 SS‏ ۱۳۱۷/۰ 

إلى غير ذلك . 

و على ذلك فعنى الآية أن لله سبحانه حقيقةٌ كل إسم أحسن لايشاركه 
غيره إلا با ملکهم منه. كيف ما أراد و شاء . 

و ما الثاني : فلأن الالحاد هو التطرف و الیل عن الوسط إلى أحد 
الجانبين. و منه لحد القر. لكونه في جانبه. بخلاف الضرج الذي فالوسط, و أمًا 
الالحاد في أسمائه فیتحقق بأمور : 

١‏ إطلاق أسمائه على الأصنام بتغيير ماء كإطلاق « اللات » المأخوذة من 
الاله بتغيير. على الصنم Gy pall‏ و اطلاق « العُرّى » المأخوذة من العزيز. 
و«المناة » المأخوذة من lil‏ فيلحدون و يميلون عن الحق بسبب هذه 
الإطلاقات لإرادتهم التشريك و الحط من مرتبة الله و تَغلية ما صنعوه من 
الأصنام و سيجزي هؤلاء على طبق أعماهم فلايصل النقص إلى الله ولا يرتفع 
مقام مصنوعاته . 

Y‏ تسميته با لايجوز وصفه به لما فيه من النقص» كوصفه سبحانه بأبيض 
الوجه و جعد الشعر . 

و من هذا القبیل تسمیته سبحانه SUL‏ و الخادع تمسكاً بقوله سبحانه : 

1 الماكرين 4 "۳ 
و قوله سبحانه : 
ERE‏ 

6 التبادر من هذین اللفظین غير ما هو التبادر من الآية. G1‏ التبادر 

منهیا منفردین مفهوم یلازم النقص و العیب بخلاف الفهوم من الآيتين فانه جزاءٌ 


. 04 : سورة آل عمران‎ -١ 
VEY : ۲-سورة النساء‎ 


ABM میم محاضيرات في‎ WA 
على وجه لا يبق لفعلهبا أثر‎ SUN الخادع و‎ 

» الحسنى دون بعض كأن يقولوا « يالله‎ ted تسمیته ببعض‎ Y 
: ولا يقولوا « يا رحمن » وقد قال الله تعالى‎ 

a 1,635 ما‎ ti orl اذعوا‎ A ادعوا الله‎ Y > 
OE 

و قال سبحانه : 
> وَ إذا قي هم اسْجُدُوا لخن فالوا و ما Lal‏ 
asi‏ لما UE‏ وزادهم نفوراً  »‏ . 

. و الالحاد و العدول عن الحق في أسمائه‎ gadis 

و بذلك يظهر al‏ لا مانع من توصیفه سبحانه بالواجب أو واجب الوجود 
أو الصانع أو الأزلي. أو الأبدي و إِنْ لم ترد في النصوص. إذ لیس في |طلاقها عليه 
سبحانه طروءٌ نقص أو إِياءٌ إلى عيب» مع أنه سبحانه يقول : 

Mes Ks > 

هذا كله حول المقام الأول . 

و آما المقام الثاني : و هو تجویز تسمیته تعالی JS‏ ما يدل على الکنال أو 
يتغرّه عن النقص y‏ العیب. فذلك لأن الألفاظ التي نستعملها في حقه سبحانه لم 
توضع USI‏ جده في حیاتنا الشوبة بالنقص و العيب. فالعلم فینا الاحاطة 
بالشيء من طریق أخذ صورته من الخارج بوسائل ماديّة. و القدرة فينا هي 
المنْشَيْيَة للفعل KES‏ مادية موجودة في عضلاتنا. و من المعلوم Sl‏ هذه المعاني 


. ٠١١ : سورة الاسراء‎ -١ 
Ve : سورة الفرقان‎ -۲ 
. ۸۸ : سورة الفل‎ Y 


الباب الثاني : في اسائه و صفاته O Js‏ 
لایصح نسبتها إلى الله Y‏ بالتجريد. كأن يفسّر العلم بالاحاطة بالشيء بحضوره 
عند fll‏ و القدرة بالنشئية للشي» بإيجاده. و مثله مفاهیم الحياة و الارادة 
و السمع و البصرء فلا تطلق عليه سبحانه إلا با يليق بساحة قدسه. منرّهة عن 
النقائص, فإذا كان الأمر على هذا المنوال فيالأسماء التي وردت ف‌اللصوص 
فيسهل الأمر led A‏ و كان رمزاً للکنال أو مُعرباً عن فعله سبحانه على 
صفحات الوجود. أو مشيراً إلى تغزيهه و غير ذلك من الملاكات المسوغة لتسميته 
و توصيفه . 

نعم با ان العوام من الناس ربا لايتبادر إلى أذهانهم ما يدل على الکنال 
أو يرمز إلى التفزية. فيبادرون إلى تسميته و توصيفه بأسماء و صفات فيها أحد 
المحاذير السابقة. فقتضى الاحتياط في الدين الاقتصار في التسمية با ورد من 
طريق السمع بل التجتّب عن الاجراء و الإطلاق عليه سبحانه و إن لم يكن هناك 


سمیه . 


5 "7 


الفصل الثالث 


الصفات البو تية الذاتية 


۱-علمه تعالی 


ماهو العلم ؟: 

عرف العلم بانه صورة حاصلة من الشيء في الذهن. و هذا التعریف 
لایشمل الا العلم الحصولي. مع ان هناك قسما آخر للعلم و هو العلم الحضوري. 
و الفرق بين القسمين ان في العلم احصولي ما هو حاضر عند العالم و حاصل له 
هى الصورة المنقزعة من الشىء بأدوات الاحساس. و هذه الصورة الذهنية 
A EICH, ua,‏ ارج 
alias al Ll‏ بالذات ae y‏ 
عبارة عن حضور المدرّك لدی المدرك من دون توسط ای شيء و له موارد نشیر 
أليها . 

ple - ١‏ النفس بالصورة النتزعة من الخارج فالشيء الخارجى يدرك 
بواسطة الصورة, و اما الصورة فهي معلومة بالذات و حاضرة لدى النفس بنفس 
ذاتها و هویتها . 

۲ -علم النفس بقواها الادراكية و غير الادراكية اي القوى المدركة 
و الفاعلة فانها باستخدام النفس حاضرة لديها بوجوداتها الخارجية لابصورها . 

Y‏ علم النفس بحالاتها النفسانية و خواصّها الباطنية. كالمحبة و العداوة, 
و الشجاعة. tl,‏ و السخاوة و البخل و الحياء و غير ذلك . 


BEN بمب ور جا احا خيرات فى‎ SA rs 

٠‏ -علم النفس بذاتها و في هذا الأخير يكون العلم و العالم و العلوم شيئاً 
واحداً وليس التغاير الا بالاعتبار. فهي با أنها واقفة على نفسها تسمى عالة, 
وبا انها مكشوفة لنفسها تسمی معلوماء و با ان هناك حضورا لاغيبوبة يسمى 
ذلك الحضور علا . 

و هذا بخلاف الاقسام السابقة ‏ فان ذات النفس شيء و الصورة الذهنية 
او قوی النفس و حالاتها شيء آخر و ان كانت واقعياتها EG‏ بالنفس و من 
Ness‏ 

على ضوء ما ذکرنا من تقسیم العلم الى الحصولي و الحضوري يصح ان 
يقال : 

« ان العلم على وجه الاطلاق عبارة عن حضور المعلوم لدی 
العالم » . 

و هذا التعریف يشمل العلم بکلاقسمیه. غير ان الحاضر في الأول 
هو الصورة الذهنية دون الواقعية الخارجية و في الثاني نفس واقعية المعلوم من 
دون وسيط بينها و بين العالم . 

اذا وقفت على حقيقة العلم . فاعلم ان الالهيين اجمعوا على ان العلم من 
صفات الله الذاتية الكمالية. و ان العالم من أسمائه الحسنى و هذا لم يختلف فيه إثنان 
على اجماله. و لكن مع ذلك اختلفوا في حدود علمه تعالى و كيفيته على اقوال. 
يلزمنا البحت عنها لتحقيق JU‏ في هذا المجال فنقول : 


۱- نعم هناك نظرية اخرى في باب العلم قائلة باتحاد العلم و العام و العلوم مطلقا وقد وقعت مورد 
البحث و النقاش عند المحققين و تفصيل الكلام فا موكول الى مظانه . 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته تعالن IN‏ ل 


وجهين منها: 


JY‏ -مفيض الكمال ليس فاقداً له: 

انه سبحانه خلق الانسان العالم بذاته علما حضوریا. فعطي هذا الكال 
يجب ان يكون واجداً له على الوجه الاتم و الاكمل, لان فاقد الكثال لايعطيه. 
و نحن وان لم نحط ولن نحيط بخصوصية حضور ذاته لدى ذاته. غير انا نرمز الى 
هذا العلم ب « حضور ذاته لدی ذاته و علمه بها من دون وساطة شيء في البين » . 


الثانی -التجرد عن المادة ملاك الحضور : 

ملاك الحضور و الشهود العلمي ليس الاتجرد الوجود عن UI‏ 
فان الوجود المادّى با انه موجود AS‏ ذوابعاض و اجزاء ليس ها وجود جمعي. 
و يغيب بعض اجزائه عن البعض EN‏ مضافا الى انه في تحوّل و تغير stl‏ 
فلایصح للموجود GSU‏ من حیت انه مادّی ان یعلم بذاته. لعدم تحقق ملاك 
العلم الذى هو حضور شيء لدی آخر . 

فاذا كان الموجود منزهاً من المادّة و الجزئية و التبعض, كانت ذاته حاضرة 
لديها حضورا كاملاء و بذلك نشاهد حضور ذواتنا عند ذواتناء فلو فرضنا 
موجودا على مستوی عال من التجرد و البساطة عاریا عن كل عوامل الغيبة التي 
هي من خصاتص الکائن الاد كانت ald‏ حاضعرة لدیه. و هذا سعنی علمه 
سبحانه بذاته ای حضور ذاته لدی ذاته FL‏ وجه لتنزهه عن المادية و الترکب 
و التفرق كا تقدم gle,‏ بساطته عند البحت عن التوحید . 

ثم ان الغايرة الاعتبارية تكنى لانقزاع عناوین العلم و العلوم و العالم من 
ذات واحدة. و ليس التغایر احقیق من خواص العلم حتی یستشکل في ple‏ 
الذات بنفس ذاته بتوحد العالم و العلوم. بل الاک lS‏ هو الحضور و هذا حاصل 


oe dd ۱۳۹‏ الاطیّات 
في الوجود الجرد كما تقدم و بذلك یظهر وهن ما استدل به النافون لعلمه تعالى 


۲-علمه سبحانه بالأشياء قبل ایجادها : 


ان علمه سبحانه بالاشیاء على قسمين : علم قبل LEY‏ و علم بعد 
الايجاد و نستدل على القسم الاوّل بوجهین : 


الاوّل -العلم بالسبب علم بالمسیّب : 

أن العلم بالسیب و المله با هو سیب و علة غلم بالسيب, و الراد من 
العلم بالشبب و العلة, العلم بالحيثية التى صارت مبداً وجود العلول و حدوثه, 
و لتوضیح هذه القاعدة غثل بثالین : 

١‏ ان النجم العارف بالقوانین الفلكية و الحاسبات الكونيّة يقف على ان 
الخسوف و الکسوف او ما شاکل ذلك یتحقق في وقت أو وضع خاص. و لیس 
علمه بهذه الطواری» الا من جهة علمه بالعلة من حيث هي dle‏ لکذا و کذا . 

۲ - ان الطبیب العارف بحالات البض و انواعه و احوال القلب و اوضاعه 
يقدر على التنبؤ با سيصيب الریض في مستقبل أيامه و لیس هذا العلم الا من 

اذا عرفت كيفية حصول العلم بالعلول قبل ايجاده من العلم بالعلّة نقول : 
ان العالم بأجمعه معلول لوجوده سبحانه. و ذاته تعالی علّة له وقد تقدم ان ذاته 
سبحانه dle‏ بذاته, و بعبارة اخری : العلم بالذات علم بالحيثية التي صدر منها 
الکون با معه. و العلم بتلك الحيثية يلازم العلم بالعلول . 

وقد استدل بهذا البرهان OLY‏ علمه تعالى بالأشياء قبل الایجاد اعاظم 
المتكلمين و الحكماء . 


الباب الثاني : في اسائه و صفاته de Js‏ هه وی وی ود و مشاه ماخ وه rien‏ ۱۲۷۰ 
قال صدر المتأطين : 
« ان ذاته -سبحانه -لمّا کانت علة للأشياء بحسب وجودها - 


و العلم بالعلة بستلزم العلم بمعلولها... فتعقلها من هذه الجهة 
LN‏ أن یکون على تر تیب صدورها واحدا بعد واحد » ' . 


الثاني -إتقان الصنع يدل على علم الصانع : 
ان وجود العلول كا يدل على وجود العلة . کذلك خصوصیاته تدل على 
خصوصیات علته, فان الصنوع من جهة الترتيب الذی في اجزائه و من جهة 
موافقة جميع الاجزاء للغرض القصود من ذلك الصنوع. يدل de‏ انه لم SAS‏ 
عن فاعل غير Je‏ بتلك الخصوصيات . 
يار ام عار ی و بح INT‏ 
على ان خالقه de fle‏ خلق. ge.‏ با صنع . فالخصوصيات المكنونة في الخلوق 
ترشدنا الى صفات صانعه وقد أشار القرآن الكريم الى هذا الدليل بقوله : 
sles Y «‏ مَنْ Os cb‏ 
و قال الامام علي لق : 
« علم ما يمضى و ما مضى مبتدع الخلائق بعلمه و منشئهم 
بحكمه » 3 , 
و قال الامام علي بن موسى الرضا ا : 
« سبحان من خلق الخلق بقدر ته أتقن ما خلق بحكمته و وضع 
۱- الاسفار : 396/3 . 


. ۱۶ : سورة اللك‎ - ١ 
. ۱٩۱ نهج البلاغة : الخطبة‎ ۳ 


كل شیء منه موضعه بعلمه » ۲۱ . 
و الى هذا الدلیل اشار الحقق الطوسی في تجرید الاعتقاد بقوله : 
« و الاحکام دلیل العلم » . 


۳-علمه سبحانه بالأشياء بعد ایجادها : 

قد تعرفت على براهين علمه تعالی بذاته و بأفعاله قبل الایجاد: 
و حان حين البحث عن علمه سبحانه بأفعاله بعد أيجادها و نكتنى في القام بذکر 
البرهان Jul‏ : 

الاشیاء كلها حاضرة لدی الله تعالی : ele EY‏ الخارجية تنتهی في مقام 
العيني عند علته لايغيب و لايحجب عنهاء وقد عرفت ان حقيقة العلم. 
هو حضور المعلوم لدى العالم . 

توضيح ذلك : ان كل Se‏ معلول في تحققه لله سبحانه. وليس للمعلولية 
معنى سوى تعلق وجود المعلول بعلته و قيامه بها قياما واقعيا كقيام المعنى الحرفى 
Gall‏ الأسمي. فكما ان gall‏ الحرفي بكل شؤونه قائم بالمعنى الأسمي فهكذا 
المعلول AB‏ بعلته المفيضة لوجوده. و ما هذا شأنه لايكون خارجا عن وجود 

فلازم الوقوع في حيطته. و عدم الخروج Ape‏ کون الأشياء كلها حاضرة 
لدى ذاته و الحضور هو العلمء لا عرفت من ان العلم عبارة عن حضور العلوم 
لدى العالم . 

و يترتب على ذلك ان العالم كما هو فعله. فكذلك علمه سبحانه. 


LAO / ۶ : الانوار‎ راح-١‎ 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته تعالئ 0 TON‏ 


و على سبیل التقریب لاحظ الصور الذهنية a‏ تخلقهاالنفس في وعاء الذهن. 
فهي فعل النفس و في نفس الوقت علمها, و لا تحتاج النفس في العلم بتلك الصور 
الى صور انية. و كا ان النفس محيطة بتلك الصور و هي قائمة بفاعلها و خالقهاء 
فهکذا AI‏ دقب قيقه و جلیله مخلوق لله سبحانه قائم به و هو حيط به فعلم الله 
ass‏ مختلفان و LAN‏ متصادقان في الخارج . 

وقد اتضح با تعرفت ان علمه تعالی بأفعاله بعد أيجادها حضوری کا ان 
ate‏ سبحانه بذاته و بافعاله قبل ایجادها حضوري. فان المناط في کون العلم 
ee ee‏ 
و ماهيته. و هذا الناط متحقق في علمه تعالى بذاته و بافعاله مطلقا . 


ale‏ تعالی بالجزئیات: 

و الأمعان ذ فيا ذكرنا حول الموجودات BEM‏ يوضح لزوم علمه سبحانه 
بالجزئيات وضوحا كاملاً. و ذلك لما تقدم ان نفس وجود کل شيء عين معلوميته 
له تعالى و لافرق في مناط هذا الحكم بين الجرد و المادّي. و الكلي و الججزئي. 
فكنا ان الموجود الثابت معلوم له تعالی بثباته. كذلك الموجود المتغير معلوم لله 
سبحانه بتغيره و تبدّله فالافاضة التدريجيّة, و الحضور بوصف التدرج لديه 
سبحانه يلازم علمه تبارك و تعالى بالجزئيات الخارجية . 


شبهات المنكرين 
قد عرفت برهان علمه سبحانه CULL‏ و Ge‏ الكلام في تحليل 
الشبهات التي أثيرت في هذا المجال و أليك بيانها : 


ا حاضرات في SUN‏ 
۱-العلم بالجزئیات یلازم التغير فى علمه تعالی : 

قالوا لو علم سبحانه ما يجري في الکون من الجزئيات لزم تغيّر علمه بتغير 
العلوم و الا لانتفت الطابقة و على هذا فهو سبحانه إنما یعلم المزئیات من حيث 
هي ماهیات معقولة لابا هي جزئية متغيرة . 

ان الشبهة قائمة على فرض کون علمه سبحانه بالاشیاء علما حصولیا على 
طريق الصور الرتسمة القائمة بذاته سبحانه و عند ذلك یکون التغير في العلوم 
ملازما لتغیر الصور القاعة به و يلزم على ذلك کون ذاته He‏ للتغير و التبدل . 

وقد عرفت ان ade‏ تعالی بالوجودات حضوري gat‏ أن الاشیاء 
بهويّاتها الخارجية و حقائقها العينية حاضرة لديه سبحانه, فلا مانع من القول 
بطروء التغير على علمه سبحانه أثر طروء التغير على الموجودات العينية» 
فان التغير الممتنع على علمه انما هو العلم الموصوف بالعلم الذاتى و اما العلم الفعلي 
اي العلم في مقام الفعل, فلا مانع من تغيره كتغير فعله. فان العلم في مقام الفعل 


لایعدو عن کون نفس الفعل علمه لاغير . 
و إلى ذلك يشير الحقق الطوسي في تجرید الأعتقاد بقوله : 
« و تغير الاضافات ممکن » . 


اي ان التغير انما هو في الاضافات لا في الذات و القصود من الاضافات 
فعله الذي هو علمه , ولا مانع من حدوت التغير في الاضافات و التعلقات من 


دون حدوث تغير فى الذات . 


۲-ادراك الجز ols‏ یحتاج الى آلة : 

ان ادراك الجزئيات ¿ue‏ الى ادوات مادية و الات جسمانية,. 
و هو سبحانه منزّه عن الجسم و لوازمه الجسمانيّة . 

و الجواب عن هذه الشبهة واضح . فان العلم بالجزئيات عن طريق 


الباب الثاني : في اسائه و صفاته EN ner ei dls‏ 
الأدوات الماديّة انا هو شأن من لم يحط الاشیاء إحاطة قَيّوميّة. وم تكن الاشیاء 
EL‏ به حاضرة لديه. كالانسان فى علمه الحصولى بالجزئيات io Ll‏ فان 
علمه بها لا كان عن طريق انقزاع الصور بوسيلة الأدوات الحسيّة كان إدراك 
الجزئيات متوقفا على تلك الأدوات. و امّا الواجب je‏ اسمه فلا كان علمه عن 
طريق احاطته بالأشياء و قيامها به قياما حقيقيا فلايتوقف علمه بها على 
الأدوات و lle!‏ . 
و الى هذا الجواب يشير الفاضل القوشجى في شرح التجريد بقوله : 
« ان ادراك المتشكلات انما يحتاج الى آلة جسمانية اذا كان 
العلم بانتزاع الصورة y‏ اذاكان اضافة محضة بدون الصورة 
فلا حاجة اليها لك 
ثم ان هناك شبهات أخرى حول علمه سبحانه بالجزئيات في غاية الوهن 
مرجعها الى عدم التعرّف على واقعية علمه تعالى. و أنت بالاحاطة با قدمناك في 
هذا المجال تقدر بالإجابة عنها و لأجل ذلك نطوي الكلام في المقام ٠.‏ 


تكملة : 


قد ورد في الشريعة الاسلامية الحقة توصيفه تعالى بالسمع و البصر وعد 
السميع و البصير من اسمائه سبحانه O‏ الحق ان سمعه و بصره تعالى ليسا 
و صفين يغايران وصف العلم. Lil‏ المغايرة بلحاظ المفهوم لامن حيث الحقيقة 
و المصداق. فقد عرفت ان جميع العوالم الامكانية حاضرة لديه سبحانه. 
فالاشياء على الاطلاق: و المسموعات, و المبصرات خصوصاء افعاله سبحانه. 


۱- شرح تجريد العقائد للقوشجي : ۶ منشورات رضى. بيدار. عزيزي . 
۲ لاحظ الاطیّات : ۱ / ۱۲۷. 
۳ انه سبحانه وصف نفسه بالبصير ۲ مرة و بالسميع ٤١‏ مرة في الکتاب العزیز . 


۱۳۲ سر 
و في الوقت نفسه علمه تعالى . 
و الملموسات. نايا ایشا حاضرة لديه سبحانه كالمسموعات a‏ 
سبحانه d‏ يصح ید ل 
و من الغايات التي يرشد الها الذکر الحكيم في مقام التوصیف بالسمیع 
بصير یری كل عمل يصدر منه فيحاسبه يوماً حسب ما سمعه ورآه . 
ثم ان بعض المتكلمين قد Le‏ الادراك من صفاته تعالى و المدرك 
بصيغة الفاعل من اسمائه. تبعا لقوله سبحانه : 
Lat 5,35 Y »‏ بَصارٌ و هو يدرك 
OE‏ 
و لاشك انه سبحانه - بحكم الاية الشريفة - مدرك لکن الکلام في ان 
الادراك هل هو وصف وراء العلم بالکلیات و الجزئيات ؟ او هو یعادل العلم 
و يرادفه ؟ او هو علم خاص و هو العلم بالوجودات الجزئية العينية, 
فادراکه سبحانه هو شهود الاشیاء الخارجية و وقوفه عليها وقوفا SUG‏ 
قال العلامة الطباطبانی : 
« الالفاظ المستعملة في القرآن الکریم في انواع الادراك 
كثيرة ریما بلغت العشرين» و هی لاتخلو معانیها عن ملابسة 
المادّة والحركة و التغیر غير خمسة منهاء و هى:العلم والحفظ 
و الحکمة و الخبرة و الشهادة ‏ فلاجل عدم استلزامها النقص 


۱- سورة الانعام : ۳ 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته تعالئ O ste‏ 
و الفقدان استعملت في حقّه سبحانه » . 
و بذلك يظهر ان ادراکه سبحانه ليس شيئاً وراء هذه الخمسة. و الاقرب 
هو كونه gat‏ الشهيد. قال سبحانه : 


. ۲۸۹-۲۶۷ / ۲ : سورة فصلت : 87 ؛ لاحظ الميزان‎ -١ 


۲-قدرته تعالی 


اتفق الامیون على ان القدرة من صفاته الذاتية الكمالية كالعلم, 
و لأجل ذلك يعد القادر و القدیر من اسائه سبحانه . 


تعریف القدرة : 
فعرفها التکلمون : بأنها عبارة عن صحة الفعل و الترك. و الراد من الصحة 
الامکان : فالقادر هو Gall‏ يصح ان یفعل و ان يترك . 

و عرفها الفلاسفة : بأنها عبارة عن صدور الفعل بالمشيّة و الاختیار, 

وقد أورد على التعریف الاوّل بان الامکان المأخوذ في التعریف. اما امکان 
ماهوي يقع وصفا للاهية أو امکان استعدادي يقع lio)‏ للادة و على AS‏ 
التقديرين لايصح أخذه في تعريف قدرته سبحانه. لأن الله تعالی منرّه عن الماهية 
والمادة. 

وقد آورد على التعريف الثاني بان ظاهره عدم مامية الفاعل في فاعليته إلا 
بضم ضميمة اليه و هي المشيّة و هو مستحيل على الله سبحانه. لأنه غنی في 
الفاعلية عن كل شيء سوى ذاته حتى المشيئة الزائدة عليها . 


oly حاضرات في‎ tt daa tono a Ns bes hdd qt bl rn 

اقول : ان ادف من وصفه تعالی بالقدرة هو اثبات كمال و Sle‏ له 

و تنزيهه عن النقص و العیب. فلو كان لازم بعض التعاریف طروء النقص 

المطلق. و هذا لايختص بالقدرة بل كل الصفات الجارية عليه سبحانه 
مشروطة به . 

و على هذا يكن ان یدفع عا آورد على التعریف الثاني بأن يقال : ان المراد 
من المشيّة هو الأختيار الذاتي له سبحانه. فهو تعالى يفعل باختياره الذاتي و يترك 
كذلك. اي ليس فعله و تركه لازما عليه لعدم وجود قدرة غالبة تضطره على 
الفعل او الترك . 

و امّا التعريف الأول : فلايليق بساحته سبحانه. لاستلزامه الماهية او المادّة 
و هما من عوارض الموجود الامكاني كا هو واضح . 


برهان قدر ته تعالی : 

استدل على قدرته سبحانه بوجوه GS‏ بواحد منهاء و هو برهان إحكام 
الصنع و اتقانه. توضیحه : 

انه قد عرفت فى OEY‏ التقدمة ان الفعل كما يدل de‏ وجود الفاعل. 
Wis‏ خصوصیاته تدل على خصوصیات الفاعل, فاذا كان الفعل متسما بالاحکام 
و الاتقان. و الجمال و المهاء يدل ذلك على علم الفاعل بتلك الجهات و قدرته على 
Su fe oll‏ 
آیات الذکر الحكيم. يختمها بذکر علمه تعالی و قدرته. یقول سبحانه : 

Nee سَبْعَ‎ Gb sl > 


4 
e 


یرل ds N‏ ان اله على کل شنم 


فالاحکام و الاتقان في الفعل آيتا العلم و علامتا القدرة و انا نری في 
كلمات الامام علي ML‏ انه يستند في البرهنة على قدرته تعالی بروعة فعله و جمال 
صنعه سبحانه : 
قال ا : 
« و أرانا من ملكوت قدرته و عجائب ما نطقت به آثار 
APA‏ 
و قال ايضاً : 


« وأقام من شواهد البيّنات على لطيف صنعته و عظيم 


سعة قدرته تعالی : 


ان الفطرة البشرية تقضى بأن الكمال المطلق الذى ينجذب اليه الانسان 


في بعض الأحايين قادر على كل شيء مک ن. ولا يتبادر الى الاذهان ابدا 
- لولا تشكيك المشككين ان لقدرته حدودا او انه قادر على شيء دون شيء 


. ۱۲ : سورة الطلاق‎ -١ 

۲ نهج البلاغة : خطبة الاشباح , الخطبة ٩۱‏ . 
-٣‏ نهج البلاغة : المخطبة VO‏ 

. ١٩۱ نهج البلاغة : النطبة‎ -٤ 


SR ۱۳۸‏ موس AAA A‏ حاضرات في SY‏ 
ولقد كان السلمون 3 الصدر الاول على هذه العقيدة استلهاماً من کتاب الله 
العزیز اللاص على عمومية قدرة الله سبحانه . 

قال سبحانه : 


و قال تعالى : 
> و کان الله على IS‏ شيءمقتدراً 4 MO‏ 
كما صرّح بعمومية قدرته تصالی في الأحادیت المرويّة عن N‏ 
fal‏ البیت BEL‏ . 
قال الامام الصادق MAL‏ : 


« الأشياءله سواء Lalo‏ وقدرة و سلطاناً وملکاً واحاطة » N‏ 


البرهان العقلی على عمومية قدر ته تعالی : 
EA‏ فان عون مه ها رتم اه 
و الحديث على ذلك. فاعلم ان هناك براهين عقلية على ذلك نقزر برهانین متها : 
البرهان الاوّل : ان القتضي موجود و المانع مفقود. امّا الاوّل. فلان 
المقتضي لكونه Gla‏ قادرا هو ذاته. و نسبتها الى الجميع متساوية لكونها منزهة 
عن الزمان و المكان و ساير القيود المحدّدة للقدرة. كا ان القتضي لكون الثيء 
مقدورا هو امكانه « و الإمكان مشترك بين الكل . 


۱- سورة الاحزاب : ۲۷ . 


۲ سورة الکهف : 46 . 
Y‏ التوحيد للصدوق : الباب ٩.احدیث NO‏ 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته تعالن VE came‏ 

و اما الثاني. فلان المانع من شمول قدرته تعالى أحد امرين : 

١‏ -ان يكون الشيء تمتنعا فى ذاته مشل إجتماع النقيضين او الضدين. 
و هذا خارج عن غل البحث . فان البحت فى عمومية قدرته ان بالنسبة إلى 
كل شيء Se‏ في ذاته. و بعبارة اخری, الامتناع الذاتي يرجع الى عدم وجود 
القتضي لا الى وجود المانع عن القدرة . 

۲ -ان یکون هناك مانع من نفوذ قدرته و شموها للجمیع و هذا الانع 
منتفى ایضاء با تقدم من توحده تعالی في وجوب الوجود بالذات. JS‏ موجود 
سواه مکن في ذاته و مصنوعه تعالى» و مزاحمة الفعل لتأثير قدرة الفاعل ممنوع . 

البرهان الثاني : ان وجوده سبحانه غير حدود ولا متناه. بمعنى انه وجود 
sie ll‏ من اشمدود القلية و الذارجية: و ما هو Ab‏ متنهفي آلوجود. 
غير متناه في الکنال و AN‏ لان منبع الکنال هو الوجود. فعدم التناهي في 
Sale Eee‏ 
فهي غير متناهية تبعاً لعدم تناهي وجوده و كاله . 


دفع شبهات فى المقام : 

ثم ان هناك شيهات . آوردت على القول بعمومية قدرته تعالی ربا يعسر 
دفعها على الطالب. يجب ان نذكرها و نبين وجه الدفع عنها : 

۱-هل هو سبحانه قادر على خلق مثله ؟ فلو اجيب بالایجاب لزم 
افتراض الشريكله سبحانه ولو آجیب بالنفي ثبت ضيق قدرته و عدم عمومها . 

و یدفع ذلك wl‏ متنع فلایصل الکلام الى تعلق القدرة به او عدمه. 
و الوجه في امتناعه هو لزوم اجتاع النقيضين gel‏ کون شيء واحد واجبا بالذات 
و مکنا کذلك. فان ذلك المثل با انه خلوق, یکون ممكناء و بما انه مثل له تعالی. 
فهو واجب AVL‏ و هو محال بالضرورة . 


SINE تنم حا‎ dane et \t- 


Y‏ هل هو قادر على ان Jat‏ العالم الفسیح في البيضة من دون ان يصغر 
حجم العام او تکبر البيضة ؟ . 
و الجواب عنه کسابقه . فان جعل الشيء الكبير في الظرف الصغير أمر 
ane‏ في حد ذاته. اذ البداهة تحکم بان الظرف يجب ان یکون مساویاً للمظروف. 
فجعل الشيء AS‏ في انظرف الصغير یستلزم کون ذلك انظرف مساوياً 
للمظروف لا یقتضیه قانون مساواة الظرف و الظروف و أن یکون اصفر منه 
غير مساو له -لما هو الفروض -و هذا محال و Lil‏ یبحث عن عمومية القدرة 
و عدمها بعد فرض کون الشيء مکنا في ذاته و الى هذا اشار الامام علي U‏ 
في الجواب عن نفس السوال بقوله : 
« ان الله تبارك و تعالى لاينسب الى العجز. و الذي سألتنى 
لایکون » ۲۲ . ۱ 
۳ هل a‏ سبحاه ان یوجد شیئا لابقدر Je‏ افتاه فان ol‏ 
بالأيجاب لزم عدم سعة قدرته حيث لایقدر على افنائه و ان أجيب بالسلب لزم 
Las!‏ عدم عموم قدرته . 
والجواب عنه : ان الشىء الذکور با انه عکن فهو قابل للفناء و بما انه 
مقيد بعدم امکان إفنائه فهو واجب غير ممكن. فتصبح القضية کون شيء واحد 
مكنا و Lal,‏ قابلا للفناء و غير قابل له. و هو حال فالفرض المذكور مستلزم 
للمحال» و الستلزم للمحال SLE‏ و هو خارج عن موضوع بحث عمومية القدرة. 
کا تقدم . 


۱- التوحيد للصدوق : الباب A‏ الحديث ٩‏ . 


اتفق الاهیون على ان الحياة من صفاته تعالى» و ان الحى من اسمائه ¡ll‏ 
و لکن اجراء هذا الاسم عليه سبحانه یتوقف على فهم معنی الحياة و كيفية 
اجرائها على ail‏ تعالی. فنقول : 


الدرك و الفعل رکنان للحياة : 

ان الحياة الادية في النبات و الحيوان و الانسان با انه حيوان = 
تقوم بأمرين. هما: UU‏ و الدرّاكيّة. فالخصائص الأربع ”" التي ذکرها علیاء 
الطبيعة راجعة الى الفعل و الاتفعال . و التاثير و التاثر و نرمز ها « بالفعَاليّة ». 
كا نرمز الى الحس و الادراك التسالم على وجودهما في انواع الحيوان. 
وقد يقال بوجودهما في النبات ايضاء ب « الدرّاكيّة » ¿Ab‏ هو الدرّاك و الفتال, 
كما هو المصطلح عند الفلاسفة الاهيين . 

فلاك الحياة الطبيعيّة هو الفعل و الدرك. و هو حفوظ في جميع المراتب لكن 
بتطوير و تکامل, اعنى حذف النواقص و الشوائب الملازمة للمرتبة النازلة عن 
المرتبة العالية. فالفعل المتر قب من الحياة العقلية في الانسان لايقاس بفعل الخلايا 
النباتية و الحيوانية. كما ان درك الأنسان للمسائل الكلية أعلى و أكمل من حش 


۱- وهي :الجذب و الدفع. الغو و الرشد. التوالد و AISA‏ الحركة و ردّة الفعل . 


۱:۲ 5 راجاق SUN‏ 
النبات و شعور الحيوان و مع هذا البون الشاسع بين الحياتين. تجد أنا نصف الكل 
بالحياة بمعنى واحد وليس ذاك gall‏ الواحد الا کون الموجود «درّاكاً» و «فعالا» . 


ماهو معنى حياته تعالى $¡ 

فاذا Ao‏ اطلاق الحياة gar‏ واحد على تلك الدرجات المتفاوتة فليصح 
على الموجودات الحيّة العلوية لكن بنحو متکامل. فالله سبحانه حی بالعنی الذي 
تفیده تلك الكلمة. لكن the‏ مناسية كقامه TE PET FIIR‏ ,139 
بالرّبدة و اللب. فهو تعالى حىّ اي « فاعل » و « مدرك » وان شئت قلت : 
« فقال » و « دراك » لا کفعالية الممكنات و درّاكيتها . 


دلائل حياته تعالی : 

قد ثبت gla Wh‏ انه سبحانه dle‏ و قادر. وقد تقدم البحث فيه. وقد Ley‏ 
ان حقيقة الحياة في الدرجات العلوية. لاتخرج عن کون المتصف بها درّاكاً و WI‏ 
و لاشك ان لله تعالى أتمّ مراتب الدرك و الفصل. لأن له أكمل مراتب العلم 
و القدرة. و هما عين ذاته سبحانه. فهو حي بحياة ذاتية . 

اضف الى ذلك انه سبحانه GE‏ موجودات حيّة. مدركة delo‏ 
فن المستحيل ان يكون معطي الکنال فاقداً له . 


تذييل: 

عد من صفاته الثبوتية الذاتيتة, الأزلية و الأبدية و السرمديّة و القدم 
و البقاء. و عليه فهو سبحانه قديم ازلى. باق ابدي و موجود سرمدي. 
قالوا : يطلق عليه الأولان لأجل انه الصاحب لجموع الأزمنة المحقّقة او المقدّرة 
في الماضي. کا يطلق عليه الآخران لأجل انه الموجود الستمر الوجود في الأزمنة 


الباب الثاني : في اسائه و صفاته تعالى erh‏ مه NEY‏ 
الآتية حقّقة كانت او مقدّرة. و يطلق عليه السرمديّة gat‏ الموجود المجامع لجميع 
ia‏ السابقة و اللاحقة . هذاما عليه المتكلمون في تفسير هذه الاسماء 
و الصفات . 

يلاحظ عليه : انه يناسب شأن الوجود الزماني الذي یصاحب الازمنة 
المحقّقةاوالمقدّرة, الماضيّة او اللاحقة. والله سبحانه aio‏ عن‌الزمان والمصاحبة a)‏ 
بل هو خالق GL‏ سابقه ولاحقه. فهو فوق الزمان و الکان. لايحيطه زمان 
ولايحويه مکان. و على ذلك فالصحیح في التفسير أن يقال : ان الوجود الامكاني 
ما يكون وجوده غير نابع من ذاته. مسبوقا بالعدم 3 ذاته لايمتنع طروء العدم 
عليه و يقابله واجب الوجود بالذات و هو ما يكون وجوده نابعاً من ذاته. 
و aut‏ عليه طروء العدم و لا يلابسه ابدا و مثل ذلك لايسبق وجوده العدم. 
فيكون es‏ ازیاء كا تنع ان يطرأ عليه العدم. فيكون ابدياً باقياً. و بملاحظة 
ذينك الامرین اعني عدم مسبوقية وجوده بالعدم و امتناع طروء العدم عليه 
یتصف بالسّرمديّة و يقال : انه سرمدي, هذا ما يقتضيه البرهان العقلي من اتصافه 
تعالى بتلك الصفات . 

و lode lil‏ من اسمائه سبحانه. فعلى القول gl‏ اسماءه تعالى توقيفية فالذي 
ورد منها في الأحاديث المرويّة عن الرسول الكريم و BEL AEM‏ هو « القديم » 
3» الباق » دون « الازلية » و « الابديّة » . 


۶-ارادته تعالی 


ان الارادة من صفاته سبحانه , و الرید من اسمائه , ولايشك في ذلك أحد 
من الاطیین ابداء و انما اختلفوا في حقیقتها و انها هل تکون من صفات الذات او 
من صفات الفعل ؟ فلنذکر اولا الاقوال في حقيقة الارادة في الانسان فنقول : 

اختلفوا في تفسير ارادة الانسان على اقوال : فقيل : انها عبارة عن الاعتقاد 
بوجود النفع في الفعل, و قيل : انها شوق نفساني حاصل في النفس من الاعتقاد 
بالنفع. و قیل : انها كيفية نفسانية متخللة بين العلم الجازم و الفعل, و يعبر عنها 
بالقصد و العزم تارة و بالاجماع و التصمیم آخری, و ليس القصد من مقولة الشوق 
LS‏ انه ليس من مقولة العلم . 


الاقوال فى تفسير ارادته تعالی : 

و على كل تقدير الإرادة في الانسان GL‏ معنى فسرت. ظاهرة تظهر في 
لوح النفس تدريجية. ومنالمعلومان الارادة بهذاالمعنى SEN‏ توصيفه سبحانه بهاء 
لانه يستلزم كونه موجودا Cols‏ يطرأ عليه التغير و التبدل من الفقدان الى 
الوجدان, و ما هذا شأنه لايليق بساحة البارىء. و لأجل ذلك اختلفت كلمة 
الأهيين في تفسير ارادته تعالی و أليك LY‏ الطروحة في هذا المجال : 


11۹ اه urn‏ اشرات ف SUN‏ 
۱-ارادته سبحانه . علمه بالنظام الأصلح : 
فسرت طائفة من الحققین ارادة الله تعالی بعلمه بالنظام الأصلح و PM‏ 
قال صدر المتأطين : 
« معنی کونه مریدا انه سبحانه یعقل ذاته و یعقل نظام الخیر 
الموجود في الكل من ذاته و انه كيف یکون » (. 
و قال الحكيم السبزواري : 
« الارادة و القدرة عين علمه العنائي و هو عين ذاته » ۳۱ . 
يلاحظ عليه : ان تفسير الارادة بالعلم. يرجع الى انکار حقيقة الأرادة فيه 
سبحانه» و لأجل عدم صحة هذا التفسير نرى ان ائمة اهل البيت BEL‏ ينكرون 
تفسيرها بالعلم. قال بكير بن أعين : قلت لأبي عبدالله الصادق طا : 
علمه و مشيئته محختلفان او متفقان ... 
« فقال ما : العلم لیس هو المشيئة . ألا تری أنك تقول 
سأفعل كذا ان شاء الله ولا تقول سأفعل كذا ان علم الله » ۳۱ . 


اه یخان اخ ید ند a‏ 
قد يقال : ان للارادة مقامین : 
١‏ -ارادة 3 مقام الذات . 


۲ -ارادة في مقام الفعل . فابتهاجه الذاتي ارادة ذاتية. و رضاه بفعله ارادة 


١-الاسفار:‏ 1 / ۳۱٣‏ . 
۲ - شرح الاسماء المحسنى. الحكيم AN‏ ملاهادي السيزواري (م 185١ه):‏ 19 . 
Y‏ الكافي. محمّد بن یعقوب الكليني (م ۳۲۹ ه) ط تهران : ۱ / ٠١9‏ باب الارادة . 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته تعالئ A a Seen‏ 
في مقام الفعل . 

توضیح ذلك : ان ذاته تعالى لا كانت صرف الخير و قامه كان مبتهجا 
بذاته أتم chal‏ و ينبعث من CLAY!‏ الذاتي ابتهاج في مرحلة الفعل. فان من 
Col‏ شيئا احبٌ آاره و لوازمه» و هذه المحبّة الفعلية هي الأرادة في مرحلة 
الفعل و هي التي وردت في الاخبار التي جعلت الارادة من صفات فعله و Ll‏ 
اشار الحكيم السبزواري بقوله : 

رضاؤه بالذات بالفعل رضا وذا الرضا ارادة لمن قضى 

و يرد على هذه النظرية ما اوردناه على سابقهاء فان حقيقة الارادة غير 

حقيقة الرضا و الابتهاج. فتفسير الارادة بها يرجع الى انکارها . 


۲-الارادة اعمال القدرة : 
ربا تفسر ارادته سبحانه باعمال القدرة و يقال : 
« انا لانتصور لأرادته تعالی معنی غير اعمال القدرة و السلطنة 
و لا کانت سلطنته تعالی تامة من جمیع الجهات ولا بتصور 
فيه النقص ابدا فبطبيعة الحال يتحقق الفعل في الخارج» 
و بوجد بصرف اعمال القدرة من دون توقفه على dl‏ مقدمة 
أخرى كما هو مقتضی قوله سبحانه : 
WO‏ 
يلاحظ عليه : ان اعمال القدرة و السلطنة اما فعل اختياري له سبحانه او 
اضطراري, ولاسبیل الى الثاني لانه یستلزم ان یکون تعالی فاعلاً مضطراً. و de‏ 


۱- الحاضرات. تقریرات مباحث الاصول للمحقق ا GA‏ ۲ / ۳۹و ۷۲ . 


۲- سور یس : ۰۸۲ 


BY محاضرات في‎ es VÍA 
لابد ان يكون هناك قبل اعمال السلطنة‎ GY Te الاوّل فا هو ملاك کونه‎ 
و تنفيذ القدرة شيء يدور عليه كونه فاعلاً مختاراً. نعم يكن تصحیح هذا القول‎ 

بأرجاعه الى القول الآتي . 


٤-ارادته.‏ کونه مختاراً بالذات : 

الحق ان الارادة من الصفات الذاتية و تجرى عليه سبحانه محردة من 
شوائب النقص و ole‏ الامكان. فالمراد من توصيفه بالارادة كونه فاعلاً مختاراً 
في مقابل كونه فاعلاً مضطراً. لا إثبات الارادة له cay‏ كونها طارئة زائلة عند 
حدوث المراد. او کون الفاعل خارجا بها عن القوة الى الفعلء لانها لاتعدّ من 
صفات JIS‏ مقيّدة هذه الخصائص. بل كاها فى كون lalo‏ خضتارا, 
مالکا لفعله آخذا calas play‏ فاذا کان هذا کیال الارادة له سبحانه واجدله 
على النحو الأكملء اذ هو الفاعل الختار غير القهور في سلطانه. و ليس هذا Gat‏ 
ارجاع الارادة الى وصف سلبي و هو كونه غير مقهور ولا مستكره. كما نقل عن 
اللكارة بل هي وصف وجودي هو نفس ذاته. و التعبير عنه بوصف gle‏ لايجعله 
امرا سلبيا كتفسير العلم بعدم الجهل. و القدرة بعدم العجز . 

فلو feo‏ تسمية هذا الاختيار الذاتى بالارادة. فالارادة من صفات ذاته 
تعالى Wy‏ وجب القول بكونها من صفات الفعل I‏ 


۱- ماافاده شيخنا الاستاذ -دام ظله في تفسير ارادته تعالی يوافق نظرية العلامة الطباطباني Fs‏ 
فانه ايضا ناتش الرأي المشهور عند الفلاسفة من تفسير الأرادة بالعلم بالنظام الأصلح. ثم اثبت لله تعالى 
اختياراً ذاتيا. ثم بين ان الارادة بعناها العهود عندنا انما يصح اطلاقها على الله تعالی بعد التجريد عن 
النواقص. با هي صفة فعلية منقزعة عن مقام فعله سبحانه. نظير الخلق و الايجاد و الرحمة. و ذلك 
باعتبار تمامية الفعل من حيث السبب و حضور العلة التامة للفعل كما يقال عند مشاهدة ar‏ الفاعل 
اسباب الفعل لیفعل, انه يريد كذا فعلا . راجع الاسفار: 7 / 7١7-5١6‏ نهاية الحكئة. المرحلة NY‏ 
الفصل ٠١‏ . بداية الحكمة, المرحلة VY‏ الفصل 5و8 . 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته تعالن A‏ 
الارادة فى روایات اهل البیت لا : 
وي الاك المأثورة عن اممة اهل البيت BR‏ ان مشيئته و ارادته 
من صفات فعله, كالرازقية و الخالقية, و اليك نبذاً من هذه الروايات : 
۱-روی pole‏ بن ar‏ عن أبي عبدالله لل قال : 
« قلت لم يزل الله مريدا ؟ قال ان المريد لايكون الالمراد 
معه لم يزل الله عالما قادرا ثم اراد » ۲۱ . 
۲-روی صفوان بن et‏ : قلت لأبي الحسن طلا : 
« اخبرني عن الارادة من الله و من الخلق ؟ » . 
قال : فقال VA‏ : 
« الارادة من الخلق الضميرء و ما يبدولهم بعد ذلك من‌الفعل» 
و اقا من الله تعالی فارادته احداثه لاغير ذلك لانه لابروی 
ولايهم ولایتفک و هذه الصفات منفية عنه» و هي صفات 
الخلق» فارادة الله الفعل لاغير ذلك» بقول له كن فيكون 
بلا لفظ. ولا نطق بلسان» ولا همّةء ولا تفکر ولاكيف لذلك» 
كما انه لاكيف له » ۲۱ . 
۳-روی محمد بن مسلم عن ابي عبدالله قال : 
« المشيئة محدثة » 9 , 
ترى ان الرواية الاولى Gs‏ صفة الازلية عن WLW‏ فلاتكون من صفاته 
الذاتية التي هي عين ذاته Sls‏ كما ان الرواية الثالثة صرّحت على ان المشيئة 


A باب الارادة, الحديث الاوّل‎ ٩ IN : الكافي‎ ١ 
. نفس الصدر : الحديث الثالث‎ ۲ 
نفس الصدر : احدیث السابع‎ -۳ 


A O ۱8۰‏ 
Has‏ فلاتکون من صفاته الذاتية, وقد صرّحت الرواية الثانية على ان ارادته 
تعالی ine‏ إحداثه تعالی و اجاده فهی ine‏ فعله. و لکن الروایات N‏ کون 
الارادة بالمعنى الذي فس‌ناهابه -الاختیار الذاتي -من‌صفات ذاته. بل الذي نفته. 
هي الارادة gall‏ الوجود في الانسان. لان اثبات هذه الأرادة لله fies dls‏ 0 
حذورین : 

الاوّل : قدم الراد او حدوث الرید. كما ورد في الرواية الاولى . 

الثاني : طروء التغير والتدریج على ذاته سبحانه, كما ورد في الروايةالثانية. 


er 


الفصل الرابع 


الصفات الثبو تية الفعلية 


۱-التکلم 


أجمع السلمون تبعاً للکتاب و السنة على کونه سبحانه متکلماً ولكنهم 
اختلفوا في أمرين : 

الف - تفسير حقيقة کلامه تعالی و ما هو الراد منه . 

ب - حدوثه و قدمه . 

لقد شغلت هذه المسألة بال العلماء و الفکرین الاسلامیین فى عصر الخلفاء 
و حدئت بسیبه مشاجرات بل صدامات دامية مذکورة في Sai gu‏ 
و عرفت ب « محنة القرآن » فیلزمنا البحث و التحلیل حول ذينك الأمرين على 
ضوء العقل و القرآن و النقل العتبر فنقول : 


الأقوال في تفسیر کلامه تعالی : 
الاقوال التي ذکرها التکلمون و الفلاسفة في هذا الجال أربعة : 
Let‏ اختاره المعتزلة : و هو ان کلامه تعالی عبارة عن أصوات و 
حروف غير Al UE‏ تعالی قیاما حلولیا او عروضیا بل یخلقها في غيره کاللوح 
الحفوظ او جبرائیل او النى او غير ذلك. قال القاضي عبد الجبار : 
« حقيقة الكلام الحروف المنظومة. و الأصوات المقطعةء 
و هذا كما يكون منعماً بنعمة توجد في job‏ 60 و رازقاً برزق 


Selen ۱9‏ 
يُوجد في غیره» فهکذا یکون متکلماً بایجاد الکلام فی غيره 
و لیس من شرط الفاعل ان يحل عليه AE fad‏ 
فعله تعالى. حادث بحدوث الفعل . و يظهر من مؤلف الواقف ۲۲" ان الأشاعرة 
معترفون به و بأنه حادث و لكنهم یدعون معنی آخر وراءه و یسمونه بالکلام 
التفسى . 
Y‏ نظرية الاشاعرة : جعلت الأشاعرة التكلم من الصفات الذاتية, و 
غير الارادة و dal SU‏ قال الفاضل القوشجی : 
« ان من يورد صيغة أمر او نهى او نداء او اخبار او استخبار 
او غير ذلك يجد فى نفسه معانى يعبر عنها بالالفاظ التى 
و يدور فى خلده» لايختلف باختلاف العبارات بحسب 
الأوضاع و الاصطلاحات و يقصد المتكلم حصوله 
فينفس السامع ليجري على موجبه» هو الذي نسميه الكلام 
النفسى Pe‏ 
و هذا Gall‏ من الكلام ‏ على فرض بوته -یکون من صفات ذاته تعالى 
و قدع بقدم الذات . 
۳نظرية الحکماء : ذهبت LL‏ الى ان لکلامه سبحانه مفهوماً اوسع 
Le‏ ذکره المعتزلة من الکلام اللفظي بل کلامه تعالی مساوق لفعله سبحانه فكل 


۱- شرح الاصول الخمسة. القاضي عبدالجبار (م bla 4١6‏ مصر : 0۸ . 
١‏ - شرح الواقف : ۸۸ ۳ 


۱۵۵۰ و هه وه مهو و مرو فیک وه هم کون‎ ten الثاني : في اسمائه و صفاته تعالی‎ OUI 
. موجود كا هو فعله و مخلوقه. کذلك کلام له تعالی و نسميّه ب «الكلامالفعلي»‎ 

توضیح ذلك : ان الغرض القصود من الکلام اللفظي ليس الا ابراز ما هو 
موجود في نفس التکلم و مستور عن المخاطب و السامع. فالکلام ليس الالفظا 
Yo‏ على all‏ الذي تصوره التکلم و اراد ايجاده في ذهن السامع. 
فحقيقة الكلام هي الدلالة و الحكاية. و لاشك ان الفعل كما يدل على وجود 
فاعله فهكذا خصوصياته الوجودية دالة على خصوصياته الوجودية. و ليس 
الفرق بين دلالة Lil‏ على gall‏ و دلالة الفعل على الفاعل Vi‏ ان دلالة الاوّل 
وضعي اعتباري و دلالة الثاني تكويني عقلي. و الدلالة التكوينية العقلية أقوى من 
الدلالة اللفظية الوضعيّة . u‏ 

و على هذاء فكل فعل من المتكلم أفاد نفس الأثر الذي يفيده الكلام» 
من ابراز ما يكتنفه الفاعل في سريرته من GLU‏ و الحقائق. يصح تسميته كلاما 
من باب التوسع و التطویر . 


كلامه تعالى فى القرآن و الحدیث : 
ان لكلامه تعالى في القرآن الكريم معاني او مصاديق ثلاثة نشير اليها : 


: الكلام اللفظى : قال سبحانه‎ ١ 
الب‎ ee Gl و‎ 


4 


Dee 
على انه تعالى نادئ نبيه موسى لل و كلّمه من طریق‎ te SU دلت الاية‎ 
بايجاد الكلام فيها -كما قال بعضهم او بأخذه حجابا و تكليمه‎ LEI الشجرة.‎ 


۱- سورة القصص : ۳۰ . 


GUNG ضعرانت‎ ee 


- الكلام بالإيخاء : و هو القاء المعنى  الذي هو مدلول الكلام اللفظي‎ - Y 
بلا واسطة او معها. قال سبحانه:‎ aps في روع الانبیاء وغيرهم من الأولياء‎ 
Be Si a) أ أن يُكَلْمَهُ‎ kd و و ها كان‎ 
ale یل 59525 َيُوْحِيَ باذنه ما يَشَآ‎ si ء ججاب‎ 155 
Nessie 
فقوله « الاوحياً » اشارة الى الايحاء بلا واسطة و قوله « او يرسل‎ 
: رسولا ... » اشاره الى الاحاء بواسطة ملك الوحي كما قال تعالی‎ 
ab نَرَلَ به لوح امین * على‎ « 
. كما ان قوله « او من وراء حجاب » اشارة الى الکلام السموع كما تقدم‎ 
ala is y فتری انه سبحانه اطلق لفظ الكلام على الوحي بقسمیه,‎ 
. سبحانه. تكليما له. فالوحي کلامه و الايحاء تکلیمه‎ 
نفس وجود الاشياء : هناك آيات تدل على ان وجود الاشياء کلام له‎ Y 
بانه كلمةالله التي ألقاها الى مرم العذراء.‎ EL تعالی, ترى انه تعالى يصف المسيح‎ 
: قال تعالى‎ 


a zu) 


۱- و على الاحتمال الثاني فالآية راجعة الى قوله تعالی  :‏ او من وراء حسجاب » 
-الشوری /۵۱-. 

. ۵۱ : سورة الشوری‎ Y 

۰۱۹۳-۱۹6 : سورة الشعراء‎ Y 

. ۱۷۱ : سورة النساء‎ ٤ 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته es Uli‏ کی سره و سح له بر ا دوم ۱6۵۷ 


و من فروع المعنى الثالت استعماله في القضاء و الحكم AY‏ > 
استعملت الكلمة في كثير من الآيات فيا قاله تعالى و حكم به. كقوله : 


و 


وق کلمت Nee‏ 


: و قوله‎ 
ie Why کلمت‎ E کذلك‎ « 
EN 

و قوله : 


a gall من رَبك‎ ۰ ei: لا كَلِمَةٌ‎ Ús» 

الى غير ذلك من OLY‏ الكثيرة في هذا الجال . 

و الى هذين القسمين يشير قوله تعالى : 
ERS He bie NGG SIs «‏ ده من 28 
RR‏ سبع را تفت Es‏ الله إن الله عَزِيْرُ حك ) )0 


« قل لَوْكَانَ odd‏ مداداً OUST‏ ری لد sol‏ قَبلَ 
el‏ 


وقد فسرالامام على HR‏ قوله Gls‏ بفعله الذی ينشئه و يمثله. حیت قال : 
« يقول لمن اراد کونه كن فیکون لابصوت يقرع ولابنداء 


۱- سورة الاعراف : ۱۳۷. 
y‏ سورة يونس : ۳۳ . 
۳-سورة يونس : ۱٩‏ 
- سورة لقیان : ۲۷ . 
0 سورة الکهف : ٠١۹‏ . 


EES \0A‏ محخاضرات في الإطيّات 
يسمع و انما کلامه سبحانه فعل منه انشأه و ميّله » )١(‏ . 

وقد وصف الانسان فيا نقل عنه َة بانه الکتاب البین فقال : 

و انت الکتاب البین الذ ي بأحرفه یظهر الضمر 

فتحصل بذلك. ان کلامه سبحانه في القرآن لاینحصر في الکلام اللفظي كا 
لایکون منحصرا في الکلام الفعلي بل هناك قسمان آخران Le‏ بالکلام, احدهما: 
الوحي» و ثانههما : قضاژه Sls‏ و حكمه. نعم یکن ارجاع هذین القسمین الى 
الکلام الفعلي, بلحاظ ان الأيحاء و القضاء ايضاً من افعاله سبحانه . 

و بذلك یظهر ان الصواب من الآراء المتقدمة هو نظريّة احکاء. 
و امّا نظرية العتزلة فهي غير منطبقة على جميع مصادیق کلامه سبحانه و انما هو 

و il‏ نظرية الأشاعرة فليس منه اثر في الکتاب العزیز . 

فالعتزلة أصابوا في جهة و اخطأوا في جهة آخری, اصابوا في جعلهم كلامه 
Sls‏ من صفات أفعاله سبحانه و اخطأوا في حصره في الکلام اللفظي . 

و لکن الاشاعرة اخطأوا في جهتین :في حصر AS‏ الفعلي بالکلام 
اللفظي. و في ادعاء قسم اخر من کلام سوه بالکلام النفسي و جعلوه وصفا 
ذاتیا له dls‏ . 


نقد دلائل الاشاعرة : 

قد عرفت ان نظرية الاشاعرة في تفسير کلامه تعالی بالکلام النفسي 
لایساعدها الكتاب العزیز, لكنهم قد استدلوا على مدعاهم بوجوه من الدلائل 
العقلية. نختم دراستنا هذه بتحليل تلك الأدلة. و قبل الخوض في ذلك يجب تحرير 


NA ll: نهج البلاغة‎ -۱ 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته ESLA eb Js‏ 
Je‏ الفزاع ole‏ واضح فنقول : 

لاشك ان المتكلم عند ما یخبر عن شيء ففيه عدة تصورات و تصدیق, 
و کلها من مقولة العلم. Lil‏ التصور فهو عبارة عن احضار الموضوع و المحمول 
و النسبة بينهما في alll‏ و امّا التصدیق فهو الاذعان بنفس النسبة على المشهور. 
Jin‏ الاخبار . 

el,‏ آرادة في الذهن. و في مورد النهي كراهة 
فيه. و في الاستفهام و القني و الترجي» ما يناسبها . 

فالاشاعرة قائلون ob‏ في امحمل الاخبارية وراء العلم و في الا نشائية, 
كالامر و النبي مثلا - وراء العلم و الارادة و الكراهة ‏ شيئا في نفس المتكلم 
يسمى بالكلام و هوالكلام حقيقة, وقد تقدم نقل كلامالفاضل القوشجي في المقام . 

فالذي يجب التركيز عليه هو انه هل يوجد عند الاخبار عن شي»ء. امر في 
النفس وراء التصور و التصديق, او هل یوجد عند الانشاء شيء A‏ الارادة 
و الكراهة اولا ؟ فالاشعريّة على الأول و الباقون على خلافه. استدلت الاشعريّة 
على مدعاه بوجوه : 


الدليل الاوّل: 
قال صاحب المواقف : 
« و الكلام النفسي في الاخبار معنى قائم بالنفس لأيتغير 
بتغير العبارات و هو غير العلم» اذ قد يخبر الرجل YE‏ يعلمه» 
بل يعلم خلافه اويشك فيه » N‏ 


يلاحظ عليه بان المخبر الشاك او العام با خلاف و ان كان يخبر بلا علم, 


. ٩٤ / ۸ : شرح المواقف‎ -١ 


. الحالة النفسانية التى نسمها بالشك او الجهل‎ ١ 

ASL تصور الموضوع و المحمول و النسبة‎ Y 

فعندئذ نسأله ماذا يريد من الكلام النفسى فيا اذا أخبر عن شك او جهل . 

فان اجاب بالاوّل, فعناه حصر الكلام بالشك و هو كما ترى. مع اله 

و ان اجاب GUL‏ فهى Glas the‏ مفردة لاتخرج عن اطار العلم 
التصوري فانه ينقسم الى تصور و تصدیق, ف فحيث لاتصديق لفرض الشك. 


فالجميع علم تصوري. مع انه قال بأن الکلام النفسی غير العلم . 


الدليل الثانى : 

ان ما ees‏ النفس عند الانشاء شيء غير الارادة و الكراهة. 
و هو المسمى بالكلام النفسي. لأنه قد يأمر الانسان بما لايريده. کالختبر لعبده 
هل يطيعه اولا ؟ ٩۱‏ , 

يلاحظ عليه : ان الاوامر الاختيارية على قسمين : قسم تتعلق الارادة فيه 
بالقدمة فقط. كما في أمره سبحانه الخليل MAb‏ بذبح اسماعيل و لأجل ذلك لما أق 
« الخليل » بالمقدمات نودى : 

«آن يا wall‏ قذ صَدَفْتَ الرُويَا 4 ۳۲ . 

و قسم تتعلق الارادة فيه بالقدمة و ذهاء غاية الأمر ان الداعي الى الأمر 

مصلحة مترتبة على نفس القیام بالفعل لاعلی ذات الفعل, كما اذا كان المقصود 


۱- شرح الواقف : ۸ / ۹٤‏ . 


۲- سورة الصافات : .٠١١_٠١٤‏ 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته O dls‏ 
تفهير اطاعة عبده او ابراز مقام مولويّة نفسه با لحاضرين. فيأمر Le‏ لاغرض 
جدّي له في فعله و -مع ذلك لايمنع من ايجاده . 

فكانت الارادة في كلا القسمين موجودة في نفس الآمر . 


الدليل الثالث : 

ان العصاء و الکفار مکلفون با کلف به اهل الطاعة و OLE‏ بنص 
القرآن الکرع, و التکلیف عليهم لایکون ناشئا من ارادة الله سبحانه و الا لزم 
تفكيك ارادته عن مراده, ولابد أن یکون هناك منشأ آخر للتکلیف و هو الذي 
نسمّيه بالکلام النفسي تارة و بالطلب أخرى, فیستنتج من ذلك انه یوجد في 
الأنشاء شيء غير الارادة . 

و الجواب ace‏ ان المراد من الأرادة في باب التكليف هي الارادة التشريعية 
و هي لاتتعلق بفعل المكلف. و انما تتعلق بفعل الآمر و هو انشاء البعث و الزجر, 
و عدم قيام المكلف بالطاعة لایستلزم تفكيك المراد عن الارادة. اذ لم تتعلق ارادته 
بفعله, بل بفعل نفسه y‏ هو انشاء البعث, و المفروض تحققه . 


الدليل الرابع : 

ما ذکره الفضل إن از وزان من ان المتكلم من Cale‏ به صفة eal‏ 
ولوكان معنىكونه سبحانه متكلما هو خلقه الكلام. فلايكون ذلك الوصف UE‏ به 
فلا يقال GILL‏ الكلام متکلم. كبالايقال لخالق الذوق انه ذائق OF‏ 

يلاحظ عليه : الا ان هذا يخالف ما ذكرناه عن صاحب المواقف من ان 


۱- دلائل الصدق, الامام المظفر الشيخ محمد الحسن (م ۱۳۰۱ ه). ط مكتبة النجاح. طهران : 
.YoA/\‏ 


ABW ما حاضعرات في‎ vw 
. الاشاعرة معترفون با ذکرته العقزلة من الکلام اللفظي‎ 

و ثانياً : ان قيام المبدأ بالفاعل لايختص بالحلول و العروض بل قد یکون 
قياماً صدوريا كالقتل و الضرب. و التكلم من هذا القبیل, بل ربا يصح الاطلاق 
وان لم يكن المبدأ EG‏ بالفاعل مطلقاء بل يكف نوع ملابسة UST‏ 
و اللابن لبائع القر و اللبن . 

و امّا عدم اطلاق الذائق على خالق الذوق. فلأجل ان صدق الشتقات 
بأحدى انواع القيام ليست قياسيّة حتى يطلق عليه سبحانه الذائق و الشام بسبب 
ايجاده الذوق و الشم. و ربا احترز الإهيّون عن توصيفه بها JAY‏ الابتعاد Es‏ 
يوهم التجسيم و لوازمه . 

الى هناتم الكلام في تفسير حقيقة كلامه تعالى و تحليل الآراء الطروحة في 
هذا المجال . 


کلامه سبحانه SSL‏ او pas‏ 0 
من السائل التي اختلفت فيها كلمات التکلمین . مسألة حدوث کلامه 
تعالی او قدمه, و يكن ارجاع هذه المسألة الى القرن الثاني وقد يقال اول من قال 
بكون القرآن خلوقا هو جعد بن درهم و بقيت في طي الکتان الى زمن المأمون. 
و اليك دراسة الآراء و تطورها في المسألة : 


١-نظرية‏ اهل الحديث و الحنابلة : 

اوّل من | کت القول بعدم حدوث القران و عدم كون 
كلامه تعالى مخلوقا و aide pol‏ أهل الحديث. و في مقدمهم 
« امد بن حنبل » فانّه الذي اخذ يروج لفكرة عدم خلق القرآن 
و يدافع عنها بحماس. متحملاً في سبيلها من المشاق ماهو 


الباب الثاني : في اسائه و صفاته تعالئ RO‏ ار A‏ 


مسطور في زبر EN‏ حتى انه سجن و عذب و جلد بالسياط في هذا السبیل, 
وكان هذا هو آبرز العوامل التي أدّت الى اشتهاره في البلاد الاسلامية فيا بعد. 
و اليك نص نظريته في هذه المسألة : 

« و القرآن كلام الله ليس بمخلوق. فن زعم ان القرآن مخلوق فهوجهمي 
كافر. و من زعم ان القرآن كلام الله عزوجل و وقف dy‏ يقل مخلوق ولاغير 
مخلوق. فهو أخبث من الاوّل » OY‏ 

ثم انه قد نقل عنه ما Gly‏ التوقف في DLL‏ و لذلك يرى المحققون ان 
إمام الحنابلة كان في اوَّليّات حياته يرى البحث حول القران بانه مخلوق او 
غير مخلوق. بدعة. و لكنه بعد ما زالت المحنة و طلب منه الخليفة العباسي 
التوکل, الإدلاء برأيه. اختار کون القرآن ليس بمخلوق. و مع ذلك لم يؤثر انه قال 


59 ES انه‎ 


۲-نظرية المعتزلة : 

قد تبنت المعتزلة BE Jal‏ القرآن و انیروا یدافعون AS‏ ب بشتی الوسائل, 
و BL! cots‏ العباسية ق عضي الامو ن و من بعده الى زمن BL, BIS‏ 
تؤيد حركة الأعتزال و ‘aia‏ استعان العتزلة من هذا الغطاء. و قاموا باختبار 
علماء الأمصار الأسلامية في هذه HLM‏ و كانت نتيجة هذا الأمتحان أن أجاب 
جميع الفقهاء في ذلك العصر بنظرية GIL‏ ول يمتنع الانفر قليل على رأسهم الامام 
ae‏ بن حنبل و اليك ما ذكره القاضي عبدالجبار في هذا المجال : 

Gly‏ مذهبنا في ذلك ان القرآن كلام الله تعالى و وحيه و هو مخلوق محدث 
انزله الله على ats‏ ليكون علا و دالا على نبوته. و جعله دلالة لنا على الأحكام 


۱- الستة, امد بن e‏ بن حنبل (م ۱ ه) نشر السلفية : 19 ۱ 
۲ - تاريخ الذاهب الاسلامية, محمد بن أبوزهرة, (م ۱۳۹۲ bla‏ دارالفکر مصر : ۳۰۰ . 


Sg پا وه اك اس اينات‎ vu 
ةر ااي‎ Sal y الحسمد‎ ll و شرام و استوجب منا‎ SUL! لفرجم اليه ق‎ 
. )١( » احقيقة و ان لم يكن امرژالقیس محدثا ها الآن‎ 


: الشیخ الاشعري‎ Y 

اّل ما اعلنه الشیخ الاشعري في هذا الجال هو القول بعدم کون 

القرآن خلوقا حيث قال : 
« و نقول ان القرآن کلام الله غير مخلوق و ان من قال بخلق 
القرآن فهو کافر  »‏ . 

و لكنه cl‏ ان القول بقدم القرآن المقروء و الملفوظ شيئا لايقبله العقل 
السلیم. فجاء بنظرية جديدة أصلح بها القول بعدم خلق القرآن و التجأ الى ان 
المراد من كلام الله تعالى ليس القرآن المقروء بل الكلام النفسي وقد عرفت مدى 
صحة القول بالكلام النفسي هذا . 

على ان ما استدل به من آیات القرآن على حدوث کلامه تعالی 
-كما سيجيء - ناظر الى الكلام املفوظ. لا الكلام النفسي . 


: ابن تيميّة‎ dy bit 
لا رأى ابن تيميّة. الذي نصب نفسه مروجا لعقيدة اهل الحديث.‎ 


۱- شرح الاصول الخمسة JOYA:‏ 
Y‏ الابانه: ۲۱ و لاحظ مقالا تالاسلاميين,أبوالحسن على بن اسماعيل الاشعري (م NAVA VE‏ 


الباب الثاني : في اسائه و صفاته No. nn aaa Je‏ 


« يا نها الزمل ». 


«یاانها الدثر ). 
و قوله : 
Nee le‏ 
الى غير ذلك من الآيات الدالة على حدوث النداء و السمع من حینه لا من 
الأزل ". 
و العجب انه يستدل بدليل المعتزلة على حدوث القرآن القروء . و يقول : 
« ان ترتيب > الكلمات و الجمل بستلزم الحدوث» 
OY‏ تحقق كلمة [یسم الله آیتوقف على حدوث الباء وانعدامها 
ثم حدوث السين كذلك الى آخر AALS‏ فالحدوث 
و الانعدام ذاتي لمفردات الحروف لاينفك عنهاء و الا لما 
أمكن ان توجد AS‏ فاذن كيف يمكن ان بکون مثل هذا 
قديما أزليا مع الله تعالی ؟» . 


دلالة القرآن على حدوث کلامه تعالى : 


صرح القرآن الكريم على حدوث كلامه تعالى ‏ اعني القرآن - في 
قوله سبحانه : 


A cae a pot. So. و‎ ley 
ee ee 


۱- سورةالمجادلة : ۱ . 


۲ - مجموعة الرسائل الکبری, آبو العباس أحمد بن عبدالحليم (م ۷۲۸ ه) ط pan‏ ۳ / ۹۷ . 


A A ات‎ etal Se lt casi vv 
. 0ً وَهُمْ يَلعَبُوْنَ‎ 2 
: و الراد من « الذكر » هو القرآن نفسه لقوله سبحانه‎ 
Me 5 الذکُر وَ إِنَا‎ OS إنا تخر‎ « 
: و قوله سبحانه‎ 
. و و لله ف لَك و لوك ۾‎ 

و الراد من « حدث » هو الجديد و هو وصف « للذكر » و معنى كونه 
جدیدا انه اتاهم بعد الأنجيل, كا ان الانجیل جدید لأنه اتاهم بعد التوراة, 
WIS,‏ بعض سور القرآن و آياته ذكر جديد اتاهم بعد بعض, و ليس الراد كونه 
حدنا من حيث نزوله. بل المراد كونه حدثا بذاته بشهادة انه وصف ل« ذكر ». 
فالذكر ae ald,‏ لابنزوله فلا معنى لتوصيف المحدث بالذات بکونه من حيث 
الفزول, لتقدم ما بالذات على ما بالعرض 

ويدل على حدوثه قوله سبحانه : 


WAY a sl e شِئنا مین‎ Ws « 
DES Uae به‎ 


فهل يصح توصیف القديم بالإذهاب y‏ الاعدام ؟ !. 


نقد دلائل الاشاعرة : 


استدل الشيخ الاشعري على عدم حدوث کلامه سبحانه بوجوه : 


A EPT 
.٩ : سورة ال حجر‎ -۲ 
. 44 : ۳-سورة الزخرف‎ 
LAV : سورة الاسراء‎ -٤ 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته تعالئ ا 

الاوّل : قوله تعالى : 

YES is de ey 
: قال الاشعري‎ 

لو کان القرآن مخلوقا لوجب ان یکون مقولاً ل [کن ] ولو 
كان الله عزوجل قائلا لكلمة [كن ] لكان للقول قول. و هذا 
يوجب أحد امرین : اما ان يؤول الأمر الى ان قول الله 
غير مخلوقء او يكو نكل قول واقعاً بقول لا الى غاية و ذلك 
محال» و اذا استحال ذلك jue‏ و ثبت ان لله عزوجل قولاً 

غير مخلوق » (۳. 

يلاحظ عليه : ان الاستدلال مبني على کون الامر بالکون في الاية و 
نظاثرها امراً لفظيا مؤلفا من الحروف و الاصوات. و هو تمنوع. اذ لامعنى لخطاب 
العدوم. و ما يقال : في تصحيحه بان المعدوم معلوم لله تعالی فهو يعلم الشيء قبل 
وجوده و انه سيوجد في وقت MIS‏ غير مفيد . OY‏ العلم بالثيء لايصحح 
الخطاب . 

و انما المراد بالامر في الأية. كا نهمه جمهور السلمین. هو الأمر التكويني 
fall‏ عن تعلق الارادة القطعية بایجاد الشىء و نفوذ ساطانه و قدرته تعالی و انه 
اذا تعلقت ارادته shel‏ شیء لا al‏ عنه. ویدخل في ار الوجود من أخير امتناع 
ولا توقف . 

و بذلك تقف على الفرق بين الأمر التکلینی التشريعي الوارد في الکتاب 
و السنت. و poll‏ التکوینی, be SNL‏ به الانسان العاقل لا تکلیف 
ولا خاطب به غيره فضلا عن المعدوم. و هذا بخلاف الامر التكويني فانه رمز 


. ٠١ : سورة النحل‎ -١ 


۲ الأبانة : ۵۳-۵۲ . 


۱34 می ا حاضرات في الإهيات 
لتعلق الارادة القطعية بايجاد العدوم . و عدم امتناعه عن الوجود . 
وقد تعرفت في البحت عن حقيقة کلامه تعالی. على ان الامام علي YY‏ 


فسّر الامر التكويني بقوله : 
« و انما کلامه سبحانه فعل منه, انشأه و مثّله » . 
و لاجل ذلك التجأ التآخرون من الاشاعرة الى ان لفظ oS»‏ » 
حادت و القديم هو gall‏ الأزلي النفساني LO)‏ 
الدلیل الثاني : قوله سبحانه : 
إن رکم انه ذه اي e‏ و الازض ف سن 
یام ثم dl: Be Y ¿A Ue sil‏ 
A rs 5 és ae‏ 
id‏ و له e aaa‏ ۱ 
قال الاشعري : 
« ف [ الخلق ] جمیع ما خلق داخل cad‏ و لما قال [ والامر ] 
ذكر Lal‏ غير جمیع الخلق» فدل ما وصفناه على ان امر الله 
غير مخلوق» و اما امر الله فهو كلامه. و هذا بوجب ان یکون 
كلام الله غير مخلوق » (۳ . 
يلاحظ عليه : ان الاستدلال مبنی على ان « الامر » في الاية بمعنى کلام الله 
و هو غير ثابت. بل هناك قرائن في نفس الآية و غيرها تدل على ان المراد أمر 
تدبير النظام السائد على الاشياء و المراد ان الله تعالی هو الذي يخلق الاشياء و هو 


۱- دلائل الصدق حاكيا عن الفضل بن روزبهان الاشعري : ١‏ / ۱۵۳ . 
۲ سورة الاعراف : ۵1 . 
۳ الأبانة : ۵۲-۵۱ 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته تعالئ NAVAS ESSE e‏ 
الذي fa‏ امرهاء فالآية ناظرة الى مسألة التوحيد في الربوبيّة و اليك تلك القرائن 
القرآنية : 
١-قوله‏ سبحانه : 
> و النجوم مسخرات‌بأمره » . 
قبل قوله : 
« له الخلق و الامر > . 
فان الراد من اللفظين واحد. و لاشك ان الراد من الاول هو الامر 
التكويني يعني انه سبحانه خلق السموات و الارض, و سخر الشمس و القمر 
و النجوم TEN a‏ تعالى : 


An rat 


PER Ul GUS cy 


وقد تقدم الراد منه . 
۲ -« لد ریک الَّذِيْ GE‏ السّمواتٍ و ال 505° Zu‏ 
en‏ يبر الآمْرَ مَا a‏ 

و بهذا المعنى الاية (۲) من سورة الرعد . 

من الواضح أن المراد من كلمة « الامر » في هذه BV‏ ليس ما يقابل النهي, 
بل الراد الشؤون الراجعة الى التكوين فيكون المقصود ان الايجاد اولاً و التصرف 
و التدبير ثانياً منه سبحانه. فهو الخالق المالك لاشريك له في الخلق و الايجاد 
ولا في الارادة والتدبير. 

الدليل الثالث : قوله سبحانه : 


۱- سورة يونس : ۳. 


NEN 


قال الاشعری : 
« فمن زعم ان القرآن مخلوق فقد جعله قولاً للبشر و هذا ما 
أنكره الله على المشرکین » ۲۳۱ . 


يلاحظ عليه : ان من یقول بان القرآن مخلوق لايريد الا کونه مخلوقالله 
سبحانه. نعم» کون القرآن مخلوقا لله سبحانه GLY‏ ان یکون ما یقرژه الانسان 
مخلوقاله لبداهة ان الحروف و الاصوات التي ينطق بها الناس مخلوقة لهم . 

و بذلك تقف على ان اكثر ما استدل به الاشعري في كتاب « الابانة » 
غير تام من جهة الدلالة, و لا نطيل المقام بإيراده و نقده. و فيا ذكرناه كفاية . 

بق هنا نكته ننه عليها و هي : انه لو كانت مسألة خلق القرآن ميزانا 
للكفر و الاسلام.كبا هو WIS‏ عند اهل الحديث والحنابلة. و الاشاعرة 
و المعتزلة. لكان على الوحي التصرع بأحد القولین. مع أنا نرى انه ليس في 
الشريعة الاسلامية نص في DL‏ و انما ظهرت في اوائل القرن الثانى. مع ان ما 
يعد ملاك التوحيد و الشرك يجب ان يرد فيه نص لايقبل التاويل و يقف عليه كل 
حاضر وباد. 

أضف الى ذلك ان الجمع بين القول بكون القرآن فعلا له تعالی و انه 
غير مخلوق  .‏ على فرض صحته - لايناله الا الأوحدي فى علم ¿AS‏ 
GS‏ يكن ان تكون هذه المسألة الغامضة ما يجب الاعتقاد به على كل مسلم. 
مع ان الانسان البسيط. بل الفاضل لايقدر ان يحلل و يدرك كون شيء. 
غبرالله سبحانه. و في الوقت نفسه غير مخلوق . 


VO: سورةالمدثر‎ ١ 
. ۵1 : الأبانة‎ ۲ 


الباب الثاني : في اسائه و صفاته تعالی NVA), a en siehe‏ 
موقف اهل البیت 85 : 
لم يكن لاحقاق احق و ازاحة الشکوك بل استغلت كل طائفة تلك المسألة 
للتدكيل بخصومها, فلأجل ذلك نری ان ائمة اهل البيت BE‏ منعوا أصحابهم من 
ا خوض فى تلك المسألة. فقد سأل الريّان بن‌الصلت الامام‌الرضا طا و قالله : 
ما تقول في القرآن ؟ 

: A فقال‎ 

«كلامالله لا تتجاو زوه ولا تطلبواالهدی في غيره Va glad‏ 

فانا نرى ان الأمام مي يبتعد عن الخوض في هذه المسألة لما رأى من ان 
الخوض فيها ليس لصالح الاسلام و ان الاكتفاء بانه كلام الله أحسم لمادة الخلاف . 

و لكنهم ا عند ما احسوا بسلامة الموقف. ادلوا برأهم في الوضوع. 
و صرحوا بان الخالق هو الله سبحانه و غيره مخلوق, و القران ليس نفسه سبحانه 
و الا یلزم اتحاد المنزل و SCA‏ فهو غهره, فيكون DEY‏ مخلوقا . 

فقد روی حمدین عیسی بن عبيد اليقطيني انه کتب علي بن محمّد بن علي 
ابن موسى الرضا BL‏ الى بعض شيعته ببغداد : و فيه « و ليس الخالق الا الله 
عزوجل و ما سواه خلوق و القرآن كلام الله لاتجعل له اسما من عندك فتكون من 
الضالين » " , 


۱- توحيد الصدوق : الباب Pe‏ الحديث ۲ . 
Y‏ الصدر السابق : الحديث 4 . 


۲-الصدق 


اتفق السلمون و الامیون على ان الصدق من صفاته تعالی و انه سبحانه 
صادق و al Al‏ من صدقه تعالی کون کلامه منرّها عن شوب الکذب و لا كان 
الختار عندنا في « الكلام » انه من الصفات الفعلية يكون الصدق في الکلام مثله 
و هو واضح . 


تنزهه تعالی عن القبیح دلیل على صدقه : 

و يكن الاستدلال على صدقه gh‏ الکذب قبیح Nie‏ و هو سبحانه منزه 
ie, be‏ العقل من القبایع. و البرهان مبني على قاعدة التحسين و التقبیح العقلیین, 
و هی من القواعد الأساسية في کلام العدلية . 

هذا اذا قلنا بان کلامه من الصفات الفعلية. و اما لو فسّرناه بالکلام النفسي 
-کا قالت الاشاعره - فقد عرفت انه لایخرج عن إطار العلم و الارادة و الکراهة 
فعندئژ یکون صدق کلامه gat‏ صدق علمه و ¿EY‏ تفسم صدق الم الا 
بكونه مطابقا للواقع. ly‏ صدق الارادة و الكراهة فليس له معنی معقول و على 
كل تقدیر یکون الصدق عندهم - حينئذٍ من الصفات الذاتية . 


sl. Y 


من الصفات الفعلية الحكمة و هي تطلق على معنيين : 

احدهما : کون الفعل في غاية الاحکام و الاتقان, و غاية PEM‏ و الاكمال . 

و ثانيهما : کون الفاعل لایفعل قبيحا و JEY‏ بواجب . 

قال الرازي : 
« ... معنی الاحکام في حق الله تعالی في خلق الاشياء هو 
اتقان التدبیر فيهاء و حسن التقدیر لها ففیها ما لایوصف 
بو اقة البنية كالبقة و النملة و غيرهماء الا أن SUT‏ التدبیر فیها 
وجهات الدلالات فیها على قدرة الصانع و علمه ليست بأقل 
من دلالة السماوات و الارض و الجبال على علم الصانع 


و قدرته » . 

ثم ذکر معنى ثانیاًللحکیم و قال : 
« الثانی انه عبارة عن کونه مقدّسا عن فصل مالأينبفي 
قال تعالی : 


.., 


Pi a, و ت‎ 2 
N ei sub au 


۱- سورة المؤمنون : ۱۱۵؛ لاحظ شرح اسماء الله الحسنى : 11/6 VAS‏ 


AAI EEE ENGE Wal 
. 4 باطلاً‎ UZ و ما‎ ja LONE و ما‎ > 
: تعالى بمعنی اتقان فعله و تدببره بوجهین‎ Ke و يمكن الاستدلال على‎ 


۱-التدیر فى نظام الکون و بدائعه : 

اوضح دلیل على انه تعالى حكيم بهذا العنی, ان فعله في غاية البداعة 
و الاحکام و الاتقان فان Bull‏ یری ان العالم خلق على نظام بدیع. و ان کل نوع 
خلق بأفضل صورة تناسبه و جهز بكل مایحتاج اليه من اجهزة تهديه في حياته 
و تساعده على السير الى الکنال, وان شئت فانظر الى الاشیاء الحيطة بك ما هو 
من مظاهر حکته تعالى . 

فلاحظ القلب و هو is‏ الحياة التى لاتكل عن العمل فانه ينبض Lay‏ 
ما يزيد على مائة الف مرة. Aa‏ خلاها ثانية آلاف لتر من pall‏ و بمعدل وسطي 
يضح ستة و سین مليون غالون على مدى حياة الانسان. فتری هل يستطيع 
محرك آخر Jas pla‏ هذا العمل الشاق Jl‏ تلك الفترة الطويلة من دون حاجة 
لإصلاح ... ؟ 

و امثال ذلك الكثير مما لاتستوعبه السطور بل و لا الزبر . 

ان معطيات العلوم الطبيعية Te‏ في الكون افضل دليل على وجود الحكمة 
LAY‏ في الفلكيات و الأرضيات . 


۲-مناسبة الفعل لفاعله : 
ان اثر کل فاعل یناسب واقع فاعله و موثره فهو کظل یناسب ذا الظل. 


. ۲۷ : سورءة ص‎ ١ 


الباب الثاني : في اسائه و صفاته تعالئ Vert 0 ee ee‏ 
فالقاعل الكامل من جميع الجهات يكون مصدرا لفعل JAS‏ و موجود متوازن 
اخذاً بقاعدة مشابهة الظل لذي الظل, وقد استعملت الحكة بهذا العنی في كلمات 
الامام على A‏ حيث قال : 
« ... و أرانا من ملكوت قدرته و عجائب ما نطقت به QUT‏ 
حكمته ... فظهرت البدائع التي احدثتها UT‏ صنعته و أعلام 
حكمته ... قدّر ما خلق فأحکم تقديره و دبّره فألطف تدبيره 
- الى ان قال _بدايا خلائق أحكم صنعها وفطرها على ما أراد 


Wap, 
فسیجیء عند البحث عن‎ GUI و اما البحث عن حکته تعالى . بالعنی‎ 
. عدله سبحانه فانتظره‎ 


۱- نهج البلاغة : النطبة ٩۱‏ . 


قسّم بعض التکلمین صفاته سبحانه الى ذاتيّة و خبريّة, و الراد من IN‏ 
اوصافه العروفة من العلم و القدرة و الحياة, و المراد من الثانية ما اثبتته ظواهر 
OLY!‏ و الاحادیت له سبحانه من العلو و الوجه و اليدين الى غير ذلك 
وقد اختلف آراء التکلمین في تفسير هذا القسم من الصفات الى اقوال : 


الاوّل -الاثبات مع التكييف و التشبیه : 
زعمت الجسمة و المشبهة ان لله سبحانه عینین و يدين مثل الانسان . 
قال الشهرستانی : 
Lil »‏ مشبهة الحشوية ... آجازوا على ربّهم السلامسة 
و المصافحة و ان المسلمین المخلصین یعانقونه سبحانه فى 
الدنيا و الآخرة؛ اذا بلغوا في الرياضة و الاجتهاد الى 
حد الاخلاص  »‏ . 


و با أن التشبیه و التجسی باطل بالعقل و النقل فلانبحت حول هذه 


١-الملل‏ و النحل : ۱/ ۱۰۵ 


uste ۱۸۲‏ ربق از رات 


الثانی -الاثبات بلاتکییف ولاتشبیه : 


ان الشیخ الاشعري و من تبعه يجرون هذه الصفات على الله سبحانه بالعنی 
التبادر منها في العرف, لکن لاجل الفرار عن التشبیه یقولون « بلا تشبیه 
و لا تکییف ». 


يقول الاشعري في کتابه ( الابانة ) ان لله سبحانه وجهاً بلاکیف . كما قال : 
$ و يبق وَجْة SEL Bis‏ و الإكرام ¢ . 
و ان له يدين بلاکیف. كما قال : 
Ey Cale »‏ 
وقد نقل هذه النظرية عن أبيحنيفة و الشافعي و ابن كثير ۱" و حاصل 
هذه النظریةان له سبحانه les ice‏ فلك ید وهی 
لاكأيدينا و أعيننا و بذلك وهر ae‏ شيع ET‏ الت بين Alb‏ 
النصوص و مقتضى التفزیه . 


تحلیل هذه النظر ية : 
تحلیل هذه النظرية یبتنی على بیان مقدمات : 
۱ - لاشك انه يجب على كل مؤمن الايمان Le‏ وصف الله به نفسه و لیس 


۱- سورة الرهن : ۲۷ . 
۲ - سوراص : ۷0 . 
Y‏ لاحظ « علاقة الاثبات و التفویض » : 1۹-17 . 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته تعالى VA SDSS RE‏ 
أحد أعرف به منه يقول سبحانه : 
di y‏ الله » ١‏ . 

۲ لیس لاحد ان یصرف كلامه سبحانه في اي مورد من السوارد Es‏ 
يتبادر من ظاهره من دون قرينة قطعية تستوجب ذلك . 

Y‏ ان العقيدة الاسلامية تتسم بالدقة و في الوقت نفسه بالسلامة من 
التعقيد و الابهام. و تبدو جلية مطابقة للفطرة و العقل السليم . 

اذا عرفت ذلك نقول : القول بان لله يدا لا كأيديناء او وجهاً لاكوجوهنا. 
و هكذا سائر الصفات الخبرية اشبه بالألغاز فاستعیاها فى المعانى الحقيقة واثبات 
a ls Ma dr jets‏ 
ولا خلب ولاناب ۱ 

و ابراز العقيدة الاسلامية بصورة PUM‏ و الالغاز كما في هذه النظرية 
كابرازها بصورة التشبيه و التجسي المأثور من اليهودية و النصرانية كما في النظرية 
الاوی. لايجتمع مع موقف الاسلام و القرآن في عرض العقائد على 
المجتمع الاسلامي . 

وقد تبين بذلك ان عقيدة الأشعري فى باب‌الصفات الشبرية لاتخلوعن 
احد أمرين : ١‏ 

A 1-التجسير‎ 

۲ - التعقيد و الغموض. فالقوم بين مشبّه و معقّد. و بين يحسّم و ملقلق 
باللسان . 


۱- سورة البقرة : ۱6۰ . 


۱۸ مع ای مش وین میب ییون ale‏ زمیات 
تطور هذه النظرية فى کلام الاشاعرة : 
ان نظرية « OW‏ بلاتکلیف » و ان كانت رائجة في عصر الاشعري 
و قبله و بعده. و لکنپا هجرت بعد ذلك الى ان جاء ابن تيمية الحرانى فجدّدها 
و آثارها و أسماها مذهب السلف و جعل مذهبهم بين التعطیل و التشبیه. قال فى 
¿lr‏ کلامه : 
« فلا یمنلون صفات الله تعالی بصفات خلقه و لاینفون عنه 
ما وصف به نفسه او وصفه به رسوله فیعطلوا اسماء الله 
الحسنى و صفاته العلیا ... » ۲۱ . 
نقدها ان هذه الالفاظ التي تجري في العبارات القرآنية و الاحادیث النبوية لها 
معان ظاهرة و هی الحسية التي نراهاء و هي حالة على اله Sls‏ و معان اخرى 
مجازية مشهورة يعرفهاالعربي من غير تأويل و لا حاولة تفسير فاذا سمع اليد في 
A‏ انالله خر آدم بيده. وان قلب المؤمن بين اصبعين من اصابع الرحمان. 
فينبغيان يعلمان هذه الالفاظ تطلق على معنيين: احدهما -و هو الوضع الأصلي - 
آخر ليس هذا المعنى بجسم اصلا .كما يقال : 
« البلدة فى يد الامير » . 
فان ذلك مفهوم وان كان الأمير مقطوع ll‏ فعلى lal‏ غير العامّي 
ان يتحقق قطعاً و يقيناً ان الرسول لم يرد بذلك جسماء و ان ذلك في حق الله 
Sle‏ فان خطر بباله ان الله جسم مركب من اعضاء فهو عابد صنم. فان كل 
جسم مخلوق و عبادة المخلوق كفر و عبادة الصنم كانت كفراً لانه مخلوق e‏ 


۱- المجموعة الكبرى في مجموعة الرسائل الکبری: ٤۸۹‏ . 
Y‏ الجاء العوام . 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته تعالن AGE‏ 
و من المخالفين لها ابن الجوزى فان له كلاما مبسوطا في نقد هذه النظرية 
وقد هاجم أحد الحنابلة المروجين ها اعني القاضي ابايعلى الحنبلي (م/ 1۵۷ ه) 
حيث قال : 
« لقد شأن ابويعلى الحنابلة شيثاً لايغسله ماء البحار » ١١‏ . 
و منهم ابو زهرة المعاصر فانه ايضا قدح في هذه النظرية و قال : 
« قولهم بان لله يدا و لكن لا نعرفها » . 
« و لله نزولا لکن ليس کنزولنا » الخ ... 
هذه إحالات على جهولات. لانفهم مؤدّاها ولا غاياتها PO‏ 


الثالث -التفویض : 

وقد ذهب ar‏ من الاشاعرة و غيرهم الى اجراء هذه الصفات على الله 
سبحانه مع تفويض المراد منها اليه . 

قال الشپرستاني : 


« ان جماعة كثيرة من ALI‏ يثبتون صفات خبرية مثل 
اليدين و الوجه و لايؤولون ذلك. الا انهم يقولون انا لانعرف 
معنى اللفظ الوارد فيهء fin‏ قوله : 

. » اشتّوی‎ er 


۱- تاريخ المذاهب الاسلامية ۰ ۱ ۱ 
۲ نفس الصدر : ۲۲۰-۲۱٩‏ . 


EINEN ۱۸1‏ مس ارس او و ره او ها شراک و زا 
و مثل قوله : 
«cb Ly‏ 
ولسنا مکلفین بمعرفة تفسیر هذه الايات بل التکلیف قد ورد 
بالاعتقاد بانه لاشريك له و ذلك قد اثبتناه » )١(‏ , 
و اليه جنح الرازي و قال : 


« هذه المتشابهات يجب القطع بان مراد الله منها شيء 
غير ظواهرها كما يجب تفویض معناها الى الله تعالی 
ولايجوز الخوض في تفسيرها » !۳ . 


تحليل هذه النظرية : 

ان اهل الاثبات ( اصحاب النظريتين السابقتين ) عابوا على نظرية 
التفويض بان غاية تلك النظرية بجرد le‏ بالفاظ القرآن و الحديت من غير فقه 
و افيه لاد او سول بعتا 

مع ان الله تعالى يقول : 


اقول : 


Fo eae oe dst yy oe ۲2 ۰1۰ -‏ ۳ 
و Es‏ من رَشوللاپلسان gh tans‏ 
« ان لاهل التفویض عذرا واضحا فى هذا السجال فانهم 
یتصورون ان OLY‏ المشتملة على الصفات الخبرية من 
الآيات المتشابهة وقد نهی سبحانه عن ابتغاء تأویلها و أمر 


. بتلخیص‎ ٩۲-٩۳ / ۱ : و النحل‎ JU 
YY : اساس التقدیس. فخرالدین الرازي (م ۱۰۰ ه)‎ Y 


: سورة ابراه‎ Y 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته تعالئ AVS‏ 
عباده بالايمان بها Va‏ 
نعم يلاحظ على مقالتهم هذه ان الآيات ليست من الآيات المتشابهة, 
فان الفاد فيها غير متشابه "اذا امعن فيها الانسان المتجرد عن كل رأي سابق 
كما سيوافيك بيانه . 


الرابع ‏ التأويل : 

ان المعتزلة هم المشهورون بهذه النظرية حيث يفسرون اليد بالنعمة 
و القدرة. و الاستواء بالا ستیلاء 3 اظهار القدرة ۰ 

و يلاحظ علیهم. ان تأويل نصوص الآيات و ظواهرها مع قطع النظر عن 
مورد الصفات pl‏ ليس باقل خطراً من نظرية الاثبات, اذ ربا ينتهي التأويل 
الى الالحاد و انكار الشريعة 9 , 

¿ll ذلك : ان الظاهر على قسمین : الظاهر احرفي و الظاهر‎ oly 
فان اليد مثلا مفردة ظاهرة في العضو الخاص. و ليست كذلك فيا اذا حفت بها‎ 
» القرائن» فان قول القائل في مدح انسان انه « باسط اليد ».او في ذمه « قابض اليد‎ 
الحرفي بل ظاهر في البذل‎ gall ليس ظاهراً في اليد العضوية التي أسميناها‎ 
و العطاء او في البخل و الاقتار و ریا يكون مقطوع اليد. و حمل الجملة على‎ 
. حمل على غير ظاهرها‎ gall غير ذلك‎ 


. ۷ : سورة آل عمران‎ -١ 

۲ - يعني ان هذه SUV‏ و ان كانت متشامهة في بادی الرأي و قبل ارجاعها الى الحکتات. 
لکنها تصير ARE‏ بعد إرجاعها الها -المؤلف -. 

۳- قد استوفي شيخنا الاستاد دام ظلّه ‏ الكلام في اقسام التأويل في مقدمة الجزء النامس من 
موسوعته القرآنية « مفاهيم القرآن »: ۱۹-۱۲ . 


۱۸۸ م شا شا cit acinar gr gusto‏ محخاضعرات في sell‏ 
الخامس -الاجراء بالمفهوم التصدیقی : 

و حقيقة هذه النظرية ما تقدم عند تحلیل نظرية التأويل و هو الامعان في 
مفهوم الآية و مفادها التصديق ( لا التصوري ) ثم توصیفه سبحانه gall‏ الجملي 
الفهوم منها دون اثبات المعنى الحرفي للصفات و لاتأویلها . 

و على ذلك يجب ملاحظة کلام المؤولة فان كان تأويلهم على غرار ما بيّناه 
فهؤلاء ليسوا بمؤولة بل هم مقتفون لظاهر الكتاب و السنة, و لاتسمية تفسير 
الكتاب العزیز - على ضوء القرائن الموجودة فيه تأويلاً Lily‏ هو اتباع 
للنصوص و الظواهر و ان كان تأويلهم باختراع معان للآيات من دون ان تكون 
في OLY‏ قرائن متصلة دالة عليها فهم المؤولة حقا و ليس التاويل ‏ بهذالمعنى - 
باقل خطرا من الاثبات المنتهي اما الى التجسم الى التعقيد او الابهام . 

و على ضوء ما قررنا من الضابطة و الميزان . تقدر على تفسير ما ورد في 
التفزیل من الوجه و العين و الجنب و الاتيان و الفوقية و العرش و الاستواء 
و ما ele‏ من دون ان تمس كرامة التفزية. و من دون ان تخرج عن ظواهر 
الآيات بالتأويلات الباردة غير الصحيحة. و هو الاجراء على الفط التصديق 
لا المعنى الحرفي التصوري . 


عرشه سبحانه و استواؤه عليه 
قد تعرفت على الطریق الصحیح في تفسير الصفات الخنبرية و البحث 
التقدم و ان كان كافيا للطالب الذكي في تحقيق معنى الصفات الخبريّة الواردة فى 
القران و السنة و تمييز ما هو الحق من الآراء و الأقوال المذكورة فمهاء الا ان 
صناعة التعلیم دعتنا إلى بحث مستقل حول بعض تلك الصفات, و GS‏ من ذلك 
بالبحث عن معنى عرشه سبحانه و استوائه تعالى عليه و وجهه و يده و بالبحث 
فيها يُعلم حال الباقية منها فنقول : 


الباب الثاني : في اسائه و صفاته تعالن نا O‏ 
العرش و الاستواء فى لغة العرب : 
قال ابن فارس : 
« عرش : العين و الراء و الشین أصل واحد. يدل على ار تفاع 
في شيء مبني» ثم بستعار في غير ذلك» من ذلك العرش» 
قال الخليل: العرش» سرير الملك» و هذا صحيح» قال الله تعالى: 


« و رفع ابويه على العرش Ve‏ 
ثم استعير ذلك فقيل لأمر الرجل و قوامه عرش و اذا زال عنه 
قيل ثنَّ عرشه » N‏ 

و قال الراغب في مفرداته : 


« واستوى يقال على وجهين : أحدهما يسند اليه فاعلان 
فصاعداء نحو استوى زيد و عمرو فی کذاء اي تساوياء 
وقال تعالى : 
y‏ عِنْدَ الله > 
و الثانى ان يقال لأعتدال الشىء فى ذاته نحو: ذومرّة 
فاستوى. فاذا استويت أنت» لتستووا على ظهوره. فاستوى 
على سوقه ومتى عدي ب (على) اقتضى معنى الاستيلاء 
كقوله : 

۳ Ze zo 17 ۶ 
Mesa br) 


۱- یوسف : ۱۶۰۰ . 

۲ - معجم مقاییس اللغة. أحمد بن فارس بن زکریا (م ۳۹۵).ط القاهره : VVS ٤‏ 

۳-الفردات في غريب القرآن. ابوالقاسم الحسین بن محمد Sy all‏ بالراغب الاصفهاني (م ۵۰۲ ه) 
ط الکتبة الر تضوية. طهران : مادة « سواء » . 


sbaeetee ۱۹۰‏ وی A‏ 
حقيقة الاستواء في القرآن الكريم : 

ان الجمل الواردة في كثير من الآيات الحاكية عن استوائه على العرش Ja‏ 

على ان المراد هو استيلاؤه تعالی على ملكه في الدنيا و الاخرة و تدبيره من دون 
استعانة بأحد نشير الى بعض تلك الآيات : 

a. oe رل‎ 

pis‏ شتوی SA de‏ بر الآمْرَ ما من شفیع 

We ور‎ 26455 PSUS 4 1 8 

is fad DOSE o As ی‎ 5 ۲ 

es FASE ls all fe 


mo A 


EEE سل لا‎ ER 
SEE فان علق الشنوات و الأزض و‎ « - ۳ 
BESTE Je م استو‎ ne 
A A ANAL 0335 úl ió لا‎ 

AR 7 

BGs ol att GE all a ریک الله‎ EI 9 ۶ 

ية یم اشتو على العزش يفني اليل الا بط 
es‏ الم و الم lr es‏ بافره الا 
Sli‏ اله تَبَارَكَ الله رت Kor si‏ 


وقس عليها ساير OLY‏ ففي الكل إلماع الى أمر التدبير LE!‏ بلفظه 


.۳ : سورة يونس‎ -١ 
. ۲ : سورة الرعد‎ Y 
-14 : ۳-سورة السجده‎ 


6 سورة الاعراف : 01 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته تعالن VON ESAs‏ 
او gly‏ مصاديقه. فالمتدبر في جميع هذه الآيات يقف على أنها Gag‏ الى حقيقة 
واحدةٌ و هي ان خلق السموات و الارض لم يعجزه عن أدارة الأمور و تدبيرها 
و اما استواؤه على العرش بعناه ا حرفي فليس ale‏ قطعا . 
الفلك و الانعام لكن العناية باستعیال الاستواء لأجل افادة التسخير و الاستيلاء 
حتى في الموارد التى يلازم الاستيلاء فيها ا لجلوس. لامجرد الجلوس و الا لاوجه 
للعدول من الصرع اليه . 
قال سبحانه : 
aks MA SA Dr BE ,‏ رَبْكُمْ إا 
i ; ve 3‏ لا تا gah‏ ترا هذا و تا 
Er Qs A‏ € 7 
و الاستناد الى So‏ التى یروا ابن خزیه و من تبعه, استناد الي 
axl‏ جذورها من الیپود و النصاری, وقد عرف الرازي ابن خزية و کتابه 
Gy all‏ « التوحید » بقوله : 
« و اعلم ان محمد بن اسحاق بن خزيمة» اورد استدلال 
أصحابنا بهذه الاية (لیس کمنله شىء) فى الکتاب الذي سمّاه 
ب(التوحيد) و هو في الحقيقة کتاب الشرك و اعترض عليها 
الى ان قال : انه كان رجلا مضطرب الكلام» قليل الفهم. 
ناقص العقل "Wa‏ 


عون ار 
۲- تفسير الامام الرازي (م ۱۰7 ه): ۲۷ / Vos‏ 


AY محاضرات في‎ Se ros SRS RR ۱4۲ 


day‏ سبحانه 
الوجه في اللغة :ا نالوجه GUS‏ بمعنى العضو الخاص, gas ZU‏ الذات. 
قال ابن فارس : 
« ربما عبر عن الذات بالوجه قال : 


استغفر الله ذنبا لست محصيه رب العباد اليه الوجه و العمل أ » 

و لعل وجه التعبير عن الذات بالوجه, ان وجه الانسان او وجه كل شيء 
„LE‏ حقيقته عند الناظر. و لاجل ذلك اذا رأى شخص وجه انسان آخر يقول 
رأيته. als‏ رأى الذات كلّها. و على ذلك فيحتاج حمل اللفظ على واحد من 
المعنيين الرائجين الى قرينة. لأن gall‏ الثاني بلغ بكثرة الاستعیال الى حد الحقيقة . 

الوجه في القرآن : المراد من وجهه تعالى في القرآن الكريم ذاته سبحانه, لا 
العضو الخاص,» و ذلك لأنه وصفٌ الوجه بقوله : 

۳ > و الإكزام‎ DEI» 

و من العلوم انهها من صفات الرب. اي ذاته سبحانه. لامن صفات الوجه. 
gel‏ الجزء من الکل, ولو كان الوجه هنا بمعنى العضو الخصوص,. لوجب ان 
Jat‏ « الجلال و الاكرام » وصفا للرب (الضاف اليه) و يقول « ذي الجلال 
والاكرام » . 

و لأجل ذلك نری انه سبحانه جعله lio y‏ للمضاف اليه (الرب) لاالضاف. 
في آية اخری و قال سبحانه : 

PENIS 


۱ القاییس : 1 / ۸۸ مادة ar‏ 
۲- سورة الرحمن : ۲۷ . 
۳ سورة الرجن : ۷۸ . 


الياب الثاني : في اسمائه و صفاته تعال EAS‏ بر dt SNS Lal el‏ که هن سک AV‏ 
و من المعلوم ان الأسم ليس صاحب هذا الوصف. و انما صاحبه هو نفس 


الرب. و سيوافيك توضيح وافر عند البحث عن كونه سبحانه ليس بجسم في 
الصفات السلبية . 


كلمة مرويّة من الرسول الاعظم : 
ثم ان هناك كلمة مروية عن الرسول الاعظم و هي : «ان الله خلق آدم على 
صورته » فاستدل illa‏ على ان لله سبحانه صورة و خلق آدم على طبقها. 
ولكن القوم لو رجعوا الى ان Jal‏ البیت. لوقفوا على ان الحديث Ju‏ مبتوراً, 
فقد روى الصدوق بسنده عن علي EL‏ 
« سمع النبي رجلا يقول لرجل : قبح الله وجهك و وجه من 
بشبهك فقال يبك : لاتقل هذاء فان الله خلق آدم على 
و ا 
اي على صورة هذا الرجل الذی تسبه و تسب من يشبهه و هو آدم. و في 
معناه رواية آخری رواها بسنده عن MA‏ 


يده سبحانه 
لاشك ان اليد او اليدين اذا أطلقتا منفردتين. يتبادر منهیا العضو الخاص 
و لكن هذا ظهوره الافرادي, ولايتبع الا اذاكان موافقا لظهوره التصديق. 
و ظهوره التصديق قد يكون على GE‏ ظهوره الافرادي» فانه قد يتبادر منه 
القوة. قال ا 


۱- التوحيد : الباب ٠١ Sead VY‏ . 
Y‏ نفس الصدر : احدیث ۱۱ . 


E. ۱۹4‏ حاضرات فى الاطیّات 


Wear ee 5515 « 

و لاشك انه ليس الراد منه العضو الخاص, بل الراد هو القوة. كما يقال 
« لفلان يد على كذا ». او يقال » مالي بکذاید » و بهذا الاعتبار شبه الدهر 
و الريح فجعل ها الید. و يقال : « يد الدهر » و قال الشاعر « بيد الشمال زمامها » 
LAU‏ من القوة . 

وقد يكون ظاهراً في النعمة. يقال : « لفلان عندي أيادي كثيرة » 
أي فواضل و احسان. « وله عندي يد بيضاء » اي نعمة . 

فهل يصح ان نحمل اليد في هذين الموضعين على العضو الخاص, و نتهم من 
فسّرها بالقوة في الموضع الاول و النعمة في الوضع الثانيء بالتأويل و تحريف 
OLY‏ ؟ كلالا . 

و بذلك يظهر صحة ما قلناه من ان المتبع ليس هو الظهور الافرادي 
بل الظهور التصديق . 

اذا وقفت على ما ذكرناه : يجب إمعان النظر في قوله سبحانه : 

< ا خلت 65g‏ ». 

فإن للمفسرين فيه آراء و الصحيح : انها كناية عن كونه سبحانه متولياً 
لخلقه لأغيره. فان أكثر الاعمال التي يقوم بها ذواليدين E‏ يباشرها بيديه. 
فغلب العمل باليدين على سائر الاعمال التى تباشر بغيرهماء حتى قيل في عمل 
القلب « هو مما عملت يداك » ولو سب انسان انسانا اخر و جزى بعمله. 
يقال له : « هذا ما قدمت يداك » و لأجل ذلك لافرق بين قولك « هذا مما 
عملته » و « هذا مما عملته يداك » و منه قوله سبحانه : 


« َو روا آنا خن معا عملث a‏ أنغاما هم ا 


۱- سورء ص : ۱۷ . 


OSES Js الثاني : في اسمائه و صفاته‎ OUI 
MES 

و الكل ظاهر في کونه سبحانه هو التولي للخلقة, و البدع لاغيره . 

اذا عرفت ذلك. يتبين مرمی الآية و هو انه سبحانه بصدد التندید 
بالشيطان قائلا : بأنك لماذا ترکت السجود لادم مع اني تولیت خلقه و آیجاده. 
و انا أعلم بحاله. و الصا التي دعت الى أمرك و أمر الملائكة بالسجود له 
فهل أستكبرت علي ام كنت من العالين ؟ . 

والوجه في تخصيص خلق آدم بنفسه مع انه سبحانه هو المبدع و التولي 
لخلق ساير UY‏ بیان كرامته و فضیلته, و شنیع فعل ابلیس . 

و مثل ما pads‏ الكلام في قوله سبحانه : 


« إِنَّ الَذِيْنَ Ek‏ إا AG‏ الله ید الله نرق 
ید NE‏ 


Je‏ ما نزلت BVI‏ فهم منها السلف الصا ماینسبه الیهم ابن تيميّة من 
ان الراد هو العنی اللغوي لکن ليست يده كيد الخلوقات و هی فوق ايدي 
الصحابة. او انهم فهموا ان الراد سلطان alll‏ و قدرته. بدلیل ما في ذلك الاية من 
تهديد لمن ينكث gh‏ مغبة اللکت تعود عليه . 
و نحو ذلك قوله سبحانه : 
> و do JI IG‏ یداه ماه خلت یو يهم و لعنوا يما 
الوا بل یداه مَسوطنان یثفق كَئِفَ Og: ¿Us‏ 
a a id‏ 


ABI یه دی مب 2 محاضرأت في‎ EL مخ ما وم‎ van 
: بل الراد بیان سعة جوده و نفي العجز و البخل عن ساحته تعالى‎ 
: فهل تری فرقابین الغل و البسط في هذه الاية و في قوله سبحانه‎ 
كل‎ les ولا‎ a إلى‎ ls يَدَكَ‎ Yee ولا‎ > 
MEDAL sais bedi 
. فلا شك ان المراد منها في الاه الثانية التقتير والبخل, والبذل والجود‎ 
اثبات‎ Je الى هنا ظهر ان ماقسکت به الحنابلة و بعض الاشاعرة فى‎ 
سبحانه. يبتني على القسك بالظهورات الحسرفية. و المعاني‎ all الصفات الخبريّة‎ 
الافرادية. غافلين عن أن المتبع في الحاورات هو الظهور التصديق برعاية القرائن‎ 
المتصلة بالكلام او المنفصلة عنه. ولو مشوا على تلك الضابطة لوقفوا على تغزيهه‎ 
. هذه الأعضاء و المعاني له‎ Old سبحانه عن‎ 


A -۱ 


الصفة السلبية ماتفید معنی سلبياء لکن الله تعالى لایجوز سلب کیال مسن 
الکالات عنه لکونه مبدأ کل JS‏ فصفاته السلبية مادل de‏ سلب النقعص 
والحاجة. کمن ليس ale‏ و ليس بعاجز. ولا كان معنى النقص و الحاجة في 
معنى سلب الکنال كانت الصفة السلبية الفيدة لسلب التقص, راجعة الى سلب 
واحد و هو سلب النقص و الاحتیاج ولقد آجاد الحكيم السبزواری في المقام 
حيث قال : 
و وف الكل del‏ في شلب الاشتیاج كلا آذرجا 
وقد ظهرت في محال صفاته السلبية عقائد و آراء سخيفة كالحلول والجهة 
و الرؤية و غير wld‏ فدعی ذلك المتكلمين ان يبحثوا عن هذه الصفات السلبية في 
مسفوراتهم الكلامية. و الأصل الكافل لأبطال جميع تلك المذاهب و الأراء 
وجوب الوجود IDL‏ فان الجميع مستلزم للقرکیب و الجسمية و هماآيتا الفقر 
و الحاجة المنافية لوجوب الوجود بالذات. قال الحقق الطوسي : 
« و وجوب الوجود يدل على سرمديّته ونفي الزائد 
و othe pal‏ و المشل و الترکیب بمعانیه و الضد» و التحيز 
و الحلول. و الاتحاد و الجهة و حلول الحوادث فيه و الحاجت 
و الألم مطلقا y‏ المزاجية؛ و المعاني و الاحوال 


SINE dni Ys 
.  » و الرژية‎ des و الصفات الزائدة‎ 

وقد تقدم الکلام حول بعض هذه الصفات. كنفي الشريك و التركيب 

و الصفات الزائدة على الذات في مباحت التوحید. فليراجع. و با ان مرجع ما 
عداها من الصفات المذكورة هي الجسمية فلنبدأ عنها و نقول : 


۱- لیس بجسم : 

عرف الجسم بتعاریف مختلفة لايتسع الجال لذكرهاء و على كل تقدیر 
فا لجسم هو ما يشتمل على الابعاد الثلائة من الطول و العرض و العمق, و هو 
ملازم للترکیب. و المركب حتاج الى اجزائه و المحتاج ممكن الوجود لا واجبه . 


١؟-ليس‏ في جهة و لامحل : 
وقد تبين استغناؤه عنهما ما ذكرنا من الدليل على نوی الجسمية, فان الواقع 
في جهة او حل لايكون الا جسما او جسمانيا . 


"ليس حالاً فى شیء : 
ان المعقول من الحلول قيام موجود بموجود آخر على سبيل التبعية. و هذا 
المعنى لايصح في حقه سبحانه لاستلزامه الحاجة و قيامه في الغير . 


٤‏ لیس متحدآمع غيره: 
حقيقة الاحاد عبارة عن صيرورة الشيئين المتغايرين شیئا واحداء و هو 


۱- كشف المراد : القصد الثالث . الفصل الثاني . المسألة ۲۰-۷ . 


الباب الثاني : في اسائه و صفاته تعالى WOM Po seri nennt gehen aa‏ 
مستحيل في ذاته. فضلا عن استحالته في حقّه تعالی. فان ذلك Se pall‏ انحصار 
واجب الوجود في واحد. Se‏ فبعد LEY‏ اما ان يكونا موجودين فلا اتحاد. 
او يكون واحد منهیا موجودا و الآخر معدوماء و المعدوم اما هو الممكن. 
فيلزم الخلف و عدم الاتحاد. او الواجب فيلزم انعدام الواجب و هو حال . 


ليس محلا للحوادث : 

و الدليل على ذلك انه لو قام بذاته شيء من الحوادث للزم تغيره. و اللازم 
باطل, فالملزوم مثله, بیان الملازمة : ان التغير عبارة عن SUEY‏ من حالة الى 
اخری, فعلى تقدير حدوث ذلك الأمر القائم بذاته. يحصل في ذاته شيء لم يكن من 
قبل. فيحصل الانتقال من حالة الى اخرى . 

Ul,‏ بطلان اللازم. فلان التغيّر نتيجة وجود استعداد في المادة الي تخرج 
تحت شرائط خاصة من القوة الى الفعل. فلو صح على الواجب کونه He‏ 
للحوادت. لصح ان يحمل وجوده استعداداً للخروج من القوة الى الفعلية. و هذا 
من شؤون الأمور الماديّة. و هو سبحانه Jel‏ من ان یکون sola‏ او مادیاً . 


١-لايقوم‏ اللّذه والألم بذاته: 

قد يطلق الا و اللّذة و يراد منهما الم و ال الزاجیان, و الاتصاف Le‏ 
یستلزم الجسميّة و المادة و هو تعالى مره عنهبا كما تقدم . 

وقد يطلقان و يراد Ly‏ لعقلیان. gel‏ ادراك القوة العقلية ما یلاها او 
ينافيهاء و با انه لامنافي في dle‏ الوجود لذاته تعالی GY‏ الموجودات أفاعيله 
و مخلوقاته. و بين الفعل و فاعله كمال الملائمة الوجودية. فلایتصور ألم عقلي 
له سبحانه . 

و اما اللّذه لمقلية فأئبتها لله تعالی بعضهم قائلین بأن واجب الوجود في 


ci Bt ake neh eae ۳۰۲‏ ارات في الاطیّات 


غاية امحمال و الکنال و ell‏ فاذا عقل ذاته فقد عقل أت ¥ الوجودات و اكملهاء 
فیکون اعظم مدرك Y‏ مدرك Al‏ ادراك . 
و لکن منع بعضهم عن توصیفه سبحانه باللّذة العقلية ايضاً. و de‏ جوز 
الاتصاف باللذة العقلية من متكلمي الأماميّة, مؤلف الیاقوت حيث قال : 
an‏ ی رس و يوجب له 
لك» فکیف لأ و الواحد متا بلتذ بکماله انقصانی We‏ 
ني 
و قيد اللّذة المنفية بالمزاجيّة un‏ 
«اتفق‌المسلمون على عدماطلاق هذين اللفظين عليه تعالى ... 
و اما الفلاسفة فإنهم... لما فسروا اللّذة بانها ادراك الملائم 
اطلقوا عليه لفظ SAD!‏ و عنوا بها علمه بكمال ذاته» فلا نزاع 
معهم اذن في المعنى» اذ لكل أحد ان „Zu‏ لفظه La‏ شاءء 
لکناننازع في اطلاق هذااللفظ عليه لعدم الاذنالشرعي Da‏ 


۷-انه تعالی لیس بمرئی : 

اتفقت العدلية على انه تعالى Y‏ بالابصار لأ في الدنیا ولا في BAM‏ 
و اما غيرهم فالكراميّة و المجسّمة الذين يصفون الله سبحانه tl‏ و يثبتون له 
الجهة. جوّزوا رؤيته بلا اشكال في الدارین. و أهل الحديث و الأشاعرة مع 
تحاشيهم عن اثبات الجسمية و الجهة له سبحانه ‏ قالوا برؤيته يوم القيامة و ان 


١-انوار‏ الملكوت : ۱۰۲ . 

. ٠۸ کشف الراد : القصد ۳. الفصل ۲ .المسأله‎ Y 

۳- قواعد الرام. ميثم بن علي بن ميم البحراني (م 1٩٩‏ ه). ط مکتبة الرعشي النجني بقم : 
القاعدة 1 . الرکن ۲. البحث ۸ . 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته EE SRLS SEAMEN Js‏ 
المؤمنين يرونه كما يرى pall‏ ليلة البدر. و تحقيق الكلام في هذا المجال رهن 
دراسة تحليلية حول أُمور ثلاث : 

الف تحديد حل الفزاع . 

ب -ادلة امتناع الرؤية . 

ج - ادلة القائلين بالجواز . 


ما هو موضوع النزاع ؟ : 
الرؤية التي تكون في محل الأستحالة و المنع عند العدلية هي الرؤية 
البصرية بمعناها الحقيق. لا ما يعبر عنه بالرؤية القلبية كما ورد في روايات 
أهلالبيت BOL‏ و الشهود العلمي التام في مصطلح العرفاء» و هذا المعنى من 
الرؤية هو الذي ادعاه المتقدمون من أهل الحديث و الاشاعرة. قال الشيخ 
الاشعري في الأبانة : 
« و ندين بان الله تعالى يرى فى الأخرة بالأبصاركما يرى 
القمر ليلة البدرء يراه المؤمنون كما جاءت الروايات عن 
m Ey,‏ 
و قال في اللمع : 
« ان قال قائل : لم قلتم ان رژية الله بالأبصار جائزة من باب 
القياسء قیل له : قلنا ذلك لان مالایجوز ان يوصف به الله 
تعالی و يستحيل عليه لأيلزم في القول بجواز الرؤية » ۳۱ . 


. ۲١ : الابانة‎ ۱ 


. بتلخیص‎ 7١ : اللمع‎ Y 


EEE Yet‏ ا حاضرات في الاطیّات 
لكن التأخرین منهم لا رأوا ان القول بجواز الرؤية بالابصار تستحیل في 
حقّه*تعالی. حاولوا تصحیح مقولتهم بوجوه ختلفة و اليك بعض تلك الوجوه : 
۱-منها ما ذکره الرازي في الحصّل. بقوله : 
« و قبل الشروع في الدلالة لاب من تلخیص محل النزاع» 
فان لقائل ان یقول:ان أردت بالرژ ية الکشف التام» فذلك مما 
لانزاع في ثبوته. و ان أردت بها الحالة التی نجدها من انفسنا 
عند ایصارناالاجسام فذلك ممالانزاع في‌انتفاثه -الی‌ان قال: - 
و الجواب انا اذا علمناالشيء حال مالم نره» ثم رأينافى 
فانا ندرك تفرقة بين الحالين» و تلك التفرقة لاتعود الى 
ارتسام الشبح في العين ولأ الى خروج الشعاع منهاء بل هي 
عائدة الى حالة أخرى مسمّاة بالرژية فنذعی ان تعلق هذه 
الصفة بذات الله تعالی جائز » ۱۱ . ۱ 

و حاصله - كمالخصه الحقق الطوسی -: ان الحالة احاصلة عند ارتسام 
الشبح في العين او خروج الشعاع منهاء الفایرة للحالة احاصلة عند العلم. 
يكن ان حصل مع عدم الارتسام و خروج الشعاع . 

يلاحظ عليه : إن الحالة الذکورة اما تکون رژية بصرية با حقيقة. فذلك 
حال في حقّه تعالی كا اعقرف به الرازي ايضاء و Ul‏ لاتکون WIS‏ و Ul‏ هي 
مشتركة مع الرؤية البصرية في النتيجة gel‏ الشاهدة. فهي راجعة الى الکشف 
التام و الرؤية القلبية ولا نزاع فيهاء قال الحقق الطوسي : 

« و يحتاج في اثبات کون تلك الحالة غير الکشف التام الى 
دلیل » N‏ 


۱- تلخيص المحصل. نصيرالدين الطوسي (م ۲ a‏ ط دار الاضواء. پوت : VV‏ 
Y‏ نفس المصدر: ۳۲۸ . 


الباب الثاني : في اسائه و صفاته تعالی E an‏ 
۲ و منها ما ذکره الفاضل القوشجي و حاصله : 
« ان محل النزاع هو الرؤية البصرية التي لاتتعلق في الدنیا الا 
bey‏ هو في جهة و مكان, و محل النزاع ان مثل هذه الحالة 
الادراكية يصح ان تقع gu‏ المقابلة» و تتعلق بذات الله منزهة 
عن الجهة و المكان اولا؟ » ۱۱ . 
اقول : ان GE‏ الرؤية و الابصار بغير القابلة و الجهة مع تحققها بالعیون 
و الابصار. اشبه بتمتي وجود الشيء مع التأكيد على عدمه. و هذا نظير ان يقال 
هل يكن ان یتحقق حقيقة المربع بدون الأضلاع ؟ ! . 
۳-ومنها ما ذكره الفضل بن روزبهان بقوله : 
« اذا نظرنا الى الشمس فرأيناها ثم غمضنا العين. 
فعند التغميض نعلم الشمس علما جلياًء و هذه الحالة مغايرة 
للحالة الأولى التى هی الرؤية بالضرورة ... و يجوز عقلا ان 
يكون تلك الحالة تدرك الاشياء من غير شرط و ajos‏ و ان 
كان يستحيل ان يدرك الانسان بلا مقابلة و باقی الشروط عادة» 
فالتجویز عقلي و الاستحالة عادية » ۳۱ . ۱ 
یلاحظ عليه : ان تلك الحالة احاصلة عند التغمیض Ul‏ هی صورة المرئي و 
حلّها اس الشترك او الخيال لا الباصرة, و هي موقوفة على سبق الرزية. فان 
كانت رؤية الله سبحانه dank‏ فقد امتنعت هذه الحالة. و Y‏ فلاحاجة الى AS‏ 
اثبات هذه الحالة و جعلها محل الغزاع. هذا اذا كان مراده حصول تلك DLL‏ 
حقيقة. و اما ان كان مراده ما يشبه تلك الحالة لأنفسها فهو خارج عن نحل الغزاع 
لأنه راجع الى الرؤية القلبيّة ولاتکون Luxe‏ لاعقلا ولا عادة . 


۱- شرح التجريد : ۳۲۸ . 
۲- دلائل الصدق : ۱ / ۰۱۸1-۱۸۳ 


معان عا لول سم اسان SUN ai‏ 


هذه بعض ما ذکروه من الحاولات لتصحیح مقالتهم في الرزية. و هي 
لاتخلؤ من بطلانه رأساء او خروجه le‏ كان حل الفزاع في الصدر الاول بين 
الاشاعرة و العدلية . 


ادلة امتناع رژیته تعالی : 

يدل على امتناع الرؤية وجوه : 

١‏ -ان الرژية اغا تصح لمن كان مقابلا -كالجسم -او في حکم القابل 
- کالعرض في الحل. و الصورة في المرآة ‏ و القابلة و ما في حکنها انما تحقق في 
الاشياء ذوات الجهة, و الله منزه عنها فلايكون مرئياء و اليه اشار مؤلف الياقوت 
بقوله : 

« ولا يصح رؤيته , لاستحالة الجهة عليه » ۱ . 

۲ ان الرؤية لاتحقق الا بانعكاس الاشكّة من الرني الى أجهزة العين, 
و هو يستلزم ان يكون سبحانه جسماذا ابعاد . 

۳ ان الرؤية باجهزة العين نوع اشارة اليه باحدقة. و هي اشارة حسية 
لاتتحقق الا بمشار اليه حسي واقع في جهة. والله تعالى مه عنالجسمانيّة والجهة . 

٤‏ -ان الرؤية اما ان تقع على الذات كلّها او على بعضهاء فعلى الأول يلزم 
ان يكون GM‏ محدودا Lake‏ و على الثاني يلزم ان يكون مركبا ذا اجزاء 
و أبعاض و الجميع مستحيل في di‏ تعالى . 


ادلة القائلين بالجواز : 


ان للقائلين بجواز رؤيته تعالى ادلة عقلية و نقلية. فن ادلتهم العقلية ما 


. ۸۲ : انوار الملكوت‎ ١ 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته تعالى VEN a RE‏ 


« ليس في جواز الرؤية اثبات حدث. لان المرئي لم يكن 
مرئياً لأنه محدت. ولو كان مرئياً لذلك للزمه ان یری كل 


محدث و ذلك باطل عنده » ۲۱ . 


يلاحظ عليه : ان الحدوث ليس شرطا كافيا في الرؤية حتى تلزم رؤية کل 
cae‏ بل هو شرط لازم يتوقف على انضام ZU‏ الشروط التى اشرنا الها 
و باان بعضها غير متوفر في الوجودات الجردة ised‏ لانقع علیها الرژية . 
و هناك دلیل عقلي استدل به clan‏ الأشاعرة في العصور المتأخرة, 
و حاصله ان ملاك الرؤية و المصحح ها امر مشترك بين الواجب و المکن و هو 
الوجود. قالوا : 
« ان الرؤية مشتركة بين الجوهر و العرضء و لأبد للرؤية 
المشتركة من علة واحدةء و هى اما الوجود او الحدوث» 
و الحدوث لايصلح للعليّة لأنه امر عدمي؛ فتعين الوجودء 
فينتج ان صحة الرؤية مشتركة بين الواجب و الممكن OG‏ 
و هذا الدليل مع انه لم يتم عند الفکرین من الاشاعرة. ظاهر الضعف. 
اذ لقائلان يقول : ان الجهةالمشتركة للرؤية فيالجوهر والعرض ليست هي الوجود 
با هو وجود بل الوجود they AAU‏ قیود. و هي کونه MLB pis Laake Ase‏ 
شرائط خاصة. یستحیل في حقّه hw‏ ولو كان الوجود هو الملاك التام لصحَة 
الرژية للزم صحة رؤية الافکار و العقائد. و الروحیات و النفسانیات کالقدرة 
و الارادة و غير ذلك من الأمور الروحية الوجودية التي لاتقع في محال الرژية . 


QM : اللمع‎ ١ 
شرح المواقف : ۱۱۵/۸؛ شرح التجرید للقوشجي : ۳۳۰۶۹ تلخیص الحصل : ۳۱۷؛‎ ۳ 
. ۷۸ قواعد الرام ؛‎ A4 : كشف المراد‎ 


nennen YA‏ حاضرات في الایّات 
استدلال المجوزین بالکتاب العزیز : 
استدل القائلون با جواز بآيات من الکتاب العزیز : 
١‏ -قوله تعالى : 
NEU‏ 


وقد بين القوشجي وجه الاستدلال بالآية بقوله : 
« ان النظر فى اللّغة جاء بمعنی الانتظار و بستعمل بغير صلة 
و جاء بمعنی التفکر و یستعمل ب (في) و جاء بمعنی الرأفة 
و یستعمل ب (اللام) و جاء بمعنی الرژية و یستعمل بب(الی) 
و النظر في الآية موصول ب (الى) فوجب حمله على 
الرؤية » ۱ . 
يلاحظ عليه : ان النظر التعدي ب« الى » كما يجيء بمعنى الرژية. MIS‏ 
يجيء كناية عن التوقع و الانتظار كما قال الشاعر : 
وجوه ناظرات يوم بدر الى الرحمان Sk‏ بالفلاح 
وكقول آخر: 
اني اليك لما وعدت لناظر نظر الفقير الى الغني الموسر 
وقد شاع في المحاورات : « فلان ينظر الى يد فلان » يراد انه رجل معدم 
حتاج يتوقع عطاء AV‏ . 
و التأمل في الأيتين بقارنتهیا بالآيتين الواقعتین في تلوهما بهدينا الى ان 
الراد من النظر في ANI‏ هو التوقع و GU‏ لا الرؤية. و اليك SUN Es‏ 
حسب المقابلة : 


۱- سورة القيامة : ۲۳-۲۲ 


۲- شرح التجرید : ۰۳۳۱ 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته O RRS en Jl‏ 
ERASE‏ 
و یقابلها قوله تعالى . 
Gr‏ 
9-۳ إلى Guys‏ 
و یقابلها قوله تعالى . 
Ja eg yt‏ يبا Kur‏ 
فالفقرتان الأولیتان تصفان الناس يوم القيامة و انهم على طالفتین: 
طائفة مطيعة و هم ذات وجوه ناضرة, و طائفة عاصية و هم ذات وجوه باسرة. 
ثم ذکر لكل منهما وصفا آخرء فللاولی انهم ناظرة الى ربهاء و للثانية انهم یظنون 
ان يفعل بهم فاقرة اي يتوقعون ان ينزل علیهم عذاب يكسر فقارهم و يقصم 
ظهورهم . 
فالمقابلة بين الفقرة الثالثة و الرابعة تشهد على المراد من الفقرة الثالثة N‏ 
نان لرابعة. y‏ با ان الفقرةالربعة ظاهرة ق آن اراد توقع olla‏ 
الفاقر. يكون الراد من الفقرة الشالشة توقع الرحمة و الكرم من الله تعالى 
لا رؤيته تعاال . 
ثم ان الرازى ناقش في تفسير النظر في الآية بالانتظار, بان الانتظار سیب 
الغم و الآية مسوقة لبيان النعم. و اجاب عنه المحقق الطوسى, بان الظاهر من 
الآيات. ان الحالة التى عبر عنها تعالى بقوله « وجوه يومئذ BASU‏ الى را 
ناظرة » متقدمة على حالة استقرار أهل الجنة فى الجنة و اهل النار فى النار. 
و ذلك لان في حال استقرار أهل النار في النار قد فعل بها الفاقرة. و عليه فانتظار 
النعمة بعد البشارة بها فرح يقتضي نضارة الوجه و ليس سببا للغم. كما ان انتظار 


ietane‏ ار او eda‏ یواژ SIDE‏ لیات 
العقاب بعد الانذار بوروده غم عظیم يقتضي بسارة الوجه (۱ 

۲ -قوله تعالی : حكاية عن موسی ل : 

als 

وجه الاستدلال ان الرؤية لولم تكن جائزة لكان سوال موسی Mer‏ 
او عبنا 9 , 

و الجواب عنه ان التدبر في مجموع ما ورد من OU‏ في القصة يدلنا على 
ac‏ كان طلب الرؤية الا لتبكيت قومه عند ما طلبوا منه ان يسأله 
الرؤية لنفسه. حتى تحل رؤيته لله مكان رؤيتهم, و ذلك بعد ما سألوه ان یریم الله 
جهرة لكي یمنوا بان الله كلّمه. فأخذتهم الصاعقة, فطلب الكل منه سبحانه ان 
يحييهم الله تعالى. حتى يدفع اعتراض قومه عن نفسه اذا رجع اليهم. فلربما قالوا 
انك لم تكن صادقا في قولك ان الله يكلمك. ذهبت بهم فقتلتهم, فعند ذلك أحياهم 
لله و بعثهم معه. و إليك الأيات الواردة في القصة : 
الف - « AEs‏ يا مُوسئ FF‏ ری اله 


. 47 » تنظذون‎ ds Hilal is جروا‎ 
9 2 و‎ 


‘al ales yo‏ الكثاب GUS fol JAY‏ ین 
إلا ده asl es‏ مخ dls‏ ۳۳ أرِنا الله 


of > 


O » بظلیهم‎ Melt ie 
سنك زجلا تنل‎ ash ُؤمئ‎ de 


۱- تلخیص الحصل : ۳۲۱-۳۲۰. 

. ۱۶۳ : سورة الاعراف‎ - ١ 

.YYe : تلخیص الحصل : ۰ شرح التجرید للقوشجي‎ Y 
. ۵0 : سورة البقرة‎ -٤ 


۵ سورة النساء : ۱۵۳ . 


الباب الثانى : فى اسائه و صفاته تعالى VA iii‏ 


et‏ من OS‏ و 
ee‏ 
»> و تا جاء eH‏ ایا و كُلّمَه 27 قَالَ 25 
ad BGS‏ » 7 . 
فالایتان الاوّی و الثانية تدلان على ان اهل الكتاب طلبوا من موسى أن 
يسأل من الله تعالی ان يريم ذاته. فاستحقوا بسواطم هذا العذاب و الدمار 
فأخذتهم الصاعقة. و الآية الثالثة تدل على ان الذين اختارهم موسى لميقات ربه 
أخذتهم الرجفة. dy‏ تأخذهم الا با فعلوه من السفاهة, و الظاهران الراد منها هو 
سؤال الرؤية المذكور في الآيتين التقدمتین. و المقصود من الرجفة. هي رجفة 
الصاعقة. كا fe‏ عن هلاكة قوم صالح تارة بالرجفة "و أخرى بالصاعقة ° . 
و با انه م يكن لموسى مع قومه ال ميقات واحد. كان SUL‏ الوارد في 
الآية الثالثة نفس الميقات الوارد في الآية الرابعة. ففي هذا الميقات وقع السؤالان. 
غير أن سؤال الرؤية عن جانب القوم كان قبل سؤال موسى الرؤية لنفسه. 
و القوم سألوا الرؤية حقيقة و موسى UL‏ تبكيتا لقومه و إسكاتا هم. يدل على 
ذلك انه لم يوجه الى الكليم من جانبه سبحانه Gl‏ لوم و عتاب او مؤاخذة 
و عذاب بل اكت تعالى بقوله : « لن ترانی » . 
۳-قوله ae Js‏ موی وی ی 
«ولکن‌انظز feat J!‏ فان E‏ مکانه 


. ۱۵۵ : سورة الاعراف‎ -١ 
¿MY : سورة الاعراف‎ - ١ 
. ۷۸ : سورة الاعراف‎ Y 
JW: سورة حم السجدة‎ -٤ 


۳۲ مدان مه ره تکام لع مد سوه دنج اش رات الالمنات 


وجه الاستدلال : 
« انه تعالی gle‏ الرژية على استقرار الجبل و هو ممکن 
والمعلّق على الممكن » ممکن فالرژية ممكنة » ۳۱ . 
يلاحظ عليه : ان lll‏ عليه ليس هو امکان الاستقرار. بل وجوده و 
تحققه بعد le‏ تعالى على الجبل. و المفروض انه لم يستقر بعد التجلي, 
كما قال تعالى : 
ya‏ دكاو حر مُؤمئ Mei‏ 
اضف الى ذلك ان المذكور فى الآية هو استقرار الجبل فى حال النظر اليه بعد 
تجلیه تعالی ade‏ و من المعلوم استحالة استقراره في تلك الحالة. و اليه اشار 
الحقق الطوسي بقوله : 


« و تعلیق الرؤيةباستقرار المتحرك لایدل علی‌الامکان » ۶۱ . 


الرؤية فى روایات اهل البيت BEL‏ 

ان الراجمالی خطب الامام E Je‏ 
الطاهرة يقف على ان مذهبهم في ذلك امتناع الروية. فعلى من آراد الوقوف على 
كلمات الامام علي HB‏ ان يراجع نهج البلاغة. و على كلمات سائر اة 
اهل البيت Bb‏ ان يراجع GIS‏ لثقة الاسلام الكليني و التوحيد 


. ۱۶۳ : سورة الاعراف‎ ١ 
YA : تلخیص الحصل : ۹ شرح التجرید للقوشجي‎ Y 


۳-سورة الاعراف: ١٤۳‏ . 


. ۲۱۹ : کشف الراد : ۲۳۱ طبع الصطفوي ؛ تلخیص الحصل‎ ٤ 


الباب الثاني : في اسمائه و صفاته تعالئ TIE here er‏ 


للشيخ الصدوق N‏ 
تم Wael‏ رغم تأكيدهم على ابطال الرؤية الحسية البصرية صرّحوا 
Je‏ الرژية القلبيّه. فهذا هو الامام علي BA‏ حينما سأله ذعلب الهاني 
هل رأيت ربك يا أمير المؤمنين ؟ فقال A‏ 
« أفأعبد مالا أرى ؟ فقال : و كيف تراه ؟ فقال : لا تدركه 
العیون بمشاهدة العیان و لکن تدرکه القلوب بحقائق 
الایمان » ۳۱ . 
و هكذا أجاب A‏ سژال حبر من اليهود حينا سأله بنفس ذلك 
السؤال 9 , 
و روى الصدوق بسنده عن عبدالله بن سنان عن ابیه, قال : 
« حضرت ابا جعفر فدخل عليه رجل من الخوارج» 
فقال له : يا اباجعفر اي شىء تعبد ؟ قال cal:‏ قال : رأيته ؟ 
قال : لم تراه العيون بمشاهدة العيان و لكن رأته القلوب 
بحقائق الایمان » 47 . 
الى غير ذلك منالروايات. y‏ البحث عن حقيقة تلك الرؤية القلبية التي 
cl rel‏ فلیطلب من مظان . : 


۱- الكافي : ج ۰۱ باب ابطال الرؤية . التوحيد ‏ الباب الثامن . و ليراجع Lal‏ حار الانوار : ج 4. 
باب نفي الرؤية و تأويل الآيات فيها . 

۲ نهج البلاغة : الخطبة ۱۷۹. 

۳ لاحظ التوحید للصدوق: الباب ۸.احدیث 5 . 

غ الصدر السایق : احدیث ۵ . 


الباب الثالث 


© 


ي 
مباحث العدل 


كا و فيه ستة فصول : 

الفصل الا ول : التحسين و التقبيح العقلیان . 
الفصل الثاني : مرات التحسین و التقبیح العقلین . 
الفصل الثالث : القضاء و القدر . 

الفصل الرابع : البداء عند الامامية . 

الفصل الخامس : مناهج الجبر و الاختیار . 


الفصل الاوّل 
التحسين و التقبیح 


العقلیان 


ان من معاني الحكمة, هو التغرّه عن فعل ما لاينبفي, فالحكيم هو الذي 
لایفعل القبیح. و التصديق بثبوت هذه الصفة للباري تعالى مبنيّ على القول 
بالتحسين و التقبيح العقليين, فان مفاد تلك المسألة ان هناك افعالاً يدرك العقل 
که قبيحة: وبيدرك أن gal‏ بالات u‏ عن الاتصاف بالقبيح و فعل 
ما لاينبفي, و من هنا يلزمنا البحث عن تلك المسألة على ضوء العقل و الكتاب 
العزيز فنقول : 

ذهبت العدلية الى ان هناك افعالا يدرك العقل من pee‏ ذاته من دون 
استعانة من الشرع الَا حسنة و افعالا أخرى يدرك انها قبيحة كذلك. 
و قالت الاشاعرة : لاحكم للعقل في حسن LEY‏ و قبحها. فلاحسن الا ما 
ate‏ الشارع و لاقبيح الا ما aad‏ و الفزاع بين الفريقين دائر بين LEN‏ 
GH!‏ و السلب الكليء فالعدلية يقولون بالاول و الاشاعرة بالثاني . 


اطلاقات الحسن و القبح و ملاکاتهما: 
لاشك ان للحسن و القبح معنى واحداء و انما الكلام في ملاك کون الشيء 
نوردها فما يلي : 


۳۳۰ ا حاضرات في الافیّات 

١‏ -ملائمة الطبع و منافرته : فالشهد الجميل -باانه يلاثم الطبع ‏ حسن, 
كبا ان المشهد الخوف - با انه منافر للطبع - يعد قبيحاً و مثله الطعام اللّذيذ و 
الصوت الناعم. فانهیا حسنان كبا ان الدواء الميّ و نهیق امحبار قبيحان . 

۲ موافقة الغرض و المصلحة y‏ مخالفتهما : و الغرض و المصلحة اما 
شخصیان و اما نوعیان . فقتل عدو الانسان Jay‏ حسنا عنده لانه موافق لغرضه, 
و لكنه قبیح لاصدقاء القتول و أهله. لخالفته لأغراضهم و مصالحهم الشخصية, 
هذا في الجال الشخصی, و اما في الجال النوعی, فان العدل با انه حافظ لنظام 
الجتمع و مصا النوع فهو حسن و با ان الظلم هادم للنظام و خالف لمصلحة 

٣‏ كون الشيء کمالا للنفس او نقصاناً لها : کالعلم و احهل, فالاوّل 
زين ها و الثاني شین, و مثلهیا الشجاعة و الجبن, و الفصاحة و الفهامة و غيرها 
من OVS‏ اللفس و نقصاناتها . 

۴-ما یوجب مدح الفاعل و ذمّه عند العقل : و ذلك بلاحظة الفعل من 
حيث انه مناسب ILS‏ وجودي للموجود العاقل الختار او نقصان له. من 
دون ان یلاحظ کونه مشتملا على نفع شخصي او نوعي» فیستقل العقل بحسنه و 
وجوب فعله» او قبحه و وجوب ترکه و هذا كما اذا لاحظ العقل جزاء الاحسان 
بالاحسان, فیحکم بحسنه و جزاء الاحسان بالاساءة فیحکم بقبحه. فالعقل في 
حكمه هذا لا یلاحظ سوی ان بعض الافعال كمال للموجود الحيّ الختار 
و بعضها الاخر نقص له فیحکم بحسن الاول و قبح الثاني . 


اذا تعرفت على ملاکات الحسن و القبح يجب ان تعرف نحل النزاع منها 


SYN ea Be ater i الباب الثالث : في مباحث العدل‎ 

لانزاع في الحسن و القبح بالملاك الاول و الثالث. و هو واضح و كذلك في 
الحسن و القبیح ملاك الغرض و الصلحة الشخصيين. و امّا الغرض و الصلحة 
النوعیان فان كثيرا من الباحثين عن التحسین و التقبیح العقليين يعلّلون حسن 
العدل و الاحسان, و قبح الظلم و العدوان. باشتال الاول على مصلحة عامة 
و الثاني على مفسدة كذلك . 

و الحق ان هذا gall‏ ايضاً ليس محل النزاع بين الاشاعرة و dal‏ 
بل Je‏ النزاع هو الملاك الرابع. اعني کون الفعل بحيث اذا صدر من فاعل, 
يرى العقل استحقاق فاعله للمدح او الذم من غير ملاحظة امر آخر وراء عنوان 
الفعل, و ذلك كجزاء الاحسان بالاحسان او بالأساءة و كالوفاء بالوعد و الخلف 
له و کفعل العدل و الظلم و ... و يتضح ذلك بملاحظه ان هذا البحث لايختص 
بأفعال الانسان, بلالغرض من طرحها في الكلام als‏ عليه الحقق اللاهيجي - 
هو التعرق Je‏ آفعاله سبحانه وان Jill‏ هل plans‏ ان بستکشف وصف اقعالة 
اولا ؟ وان ما هو حسن عند العقل او قبیح عنده هل هو WIS‏ عند الله Sis‏ ؟ 
و لا یکن ذلك الاستکشاف الا بكون الدار في التحسین و التقبیح هو ما ذکرناه 
من الملاك . 


بدیهیات العقل العملی : 
ان الحكناء قسموا العقل الى عقل نظري و عملي, فقد قال العلم الثاني : 
« ان النظرية هي التي بها يجوز الانسان علم مالیس من شأنه ان 
يعمله انسان و العملية هی التی یعرف بها مامن شأنه ان بعمله 
الانسان باراد ته » . 
و اوضحه الحكيم السپزواري بقوله : 
« ان العقل النظري و العقل العملی من شأنهما التعقل. 


Seele و مور هک‎ nae 
لكن النظري شأنه العلوم الصرفة غير المتعلقة بالعمل مثل:‎ 
صفاته عين ذاته» و نحو ذالك»‎ Ol الله موجود واحد و‎ 
و العملي شأنه العلوم المتعلقة بالعمل مشل : التوکل حسن‎ 
و الرضا و التسلیم و الصبر محمودةءو هذاالعقل هو المستعمل‎ 
تين متباینتین ا و کضمیمتین‎ SONIA فلیس‎ GIF Wl في‎ 
. ۱ » بل هما کجهتین لشيء واحد و هو النفس الناطقة‎ 
ثم كما ان في الحكمة النظرية قضايا نظرية تنتهي الى قضایا بدهية.‎ 
. العملية‎ ASL ولولا ذلك لعقمت القياسات, فهكذا في‎ 
Aló ان العقل يدرك القضايا البديهية في الحکنة النظرية من صميم‎ LG 
فهكذا يدرك بدييات القضايا في الحكمة العملية من صمي ذاتها بلاحاجة الى‎ 
تصور شيء آخر.‎ 
فن القضايا البديهية في العقل العملى مسألة التحسين و التقبيح العقليين‎ 
الثابتين لجملة من القضايا بوضوح مثل قولنا « العدل حسن » و «الظلم قبيح»‎ 
و « جزاء الاحسان بالأحسان حسن » و « جزاؤه بالاساءة قبيح » و « الوفاء بالوعد‎ 
. » حسن » و « التخلف عنه قبیح‎ 
فهذه القضاياء قضایا اولية في الحكمة العملية و العقل العملی يدرك من‎ 
صميم ذاته و من ملاحظة القضایا بنفسهاء و في ضوء التصدیق بها يسهل عليه‎ 
التصدیق با يبنى عليها فى محال العقل العملي من الاحکام غير البديهية,‎ 
او سياسة المدن التي يبحث عنها‎ SAU سواء كانت مربوطة بالاخلاق, او تدبير‎ 
. في الحكمة العملية‎ 


۱- تعليقات الحكيم السبزواري على شرح المنظومة, الطبیعیات. الفريدة السادسة. غرر في العقل 
النظري و العقل و العملي و لزيادة الايضاح راجع الفصل (1) من رسالة الحسن والقبح العقليين (فارسي) 
بقلم المؤلف و هی تقرير لأبحاث شيخنا الاستاذ السبحانی دام ظله -. 


الباب الثالث : في مباحث العدل E a Te da‏ 

و لنمثل لذلك :ان العالم الاخلاقي يحكم بلزوم es‏ الوالدین 
والمعلمين و اولي النعمة. و ذلك لان التكريم من شؤون جزاء الاحسان 
بالاحسان. و هو حسن بالذات. و الأهانة هم من شؤون جزاء الاحسان 
بالاساءةء و هو قبيح بالذات . 

و الباحت عن احكام تدبير المغزل يحكم بلزوم القيام بوظائف الزوجية من 
الطرفين و قبح التخلف عنهاء و ذلك لان القيام بها قيام بالعمل GULL‏ و التخلف 
عنهاء تخلف عنه. و الاول حسن بالذات و الثاني قبيح كذلك . 

و العالم الاجاعي الذي يبحت عن حقوق الحاكم و الحكومة على المجتمع 
Se‏ بانه يجب أن تكون الضرائب معادلة لدخل الافراد. و ذلك لان الخروج عن 
تلك الضابطة ظلم على الرعية و هو قبيح بالذات . 


دلائل المثبتين و النافين: 

الف -دلايل المثبتين : استدل القائلون بالتحسين و التقبيح العقليين بوجوه 
عديدة GS‏ بذكر وجهين منها : 

الدليل الاوّل : هو ما اشار اليه المحقق الطوسی بقوله : 

« ولا نتفائهما مطلقا لو ثبتا شرعا » . 

توضيحه : ان الحسن و القبح لوكانا Se‏ العقل. بحيث كان العقل مستقلا 
في ادراك حسن الصدق و قبح الكذب فلا اشكال في ان ما اخبر الشارع عن 
مره عن ارتكاب القبيح . 

و اما لولم يستقل العقل بذلك. فلو اخبر الشارع بحسن فعل اوقبحه 
فلايمكن لنا الجزم بكونه صادقا في كلامه go‏ نعتقد بمضمون اخباره و نستكشف 
منه حسن الفصل اوقبحه. و ذلك لاحتال عدم صدق الشارع في ll‏ 


Eigelb A اا ا‎ m 
فان الکذب حسب الفرض لم یثبت قبحه بعد و اثبات قبح الکذب باخبار الشارع‎ 
. عن قبحه مستلزم للدور‎ 
: وقد اجاب الفاضل القوشجی عن هذا الاستدلال بقوله‎ 
انا لانجعل الامر و النهي دليلي الحسن و القبح ليرد ما ذ کر تم‎ « 
بل نجعل الحسن عبارة عن کون الفعل متعلق الامر و السدح؛‎ 
. ۱۱ » و القبح عن کونه متعلق النهي و الذم‎ 
ge یلاحظ عليه : انه لایکن استکشاف الحسن و القبح شرعا من جرد‎ 
تعلق الامر و النهي بشي». اذ من الحتمل ان يكون الشارع عابثا في امره و نهیه.‎ 
Abed ولو قال انه لیس بعابت. لایثبت به نوی احتال العابثية عن کلامه و‎ 
. لاحتال کونه هازلا او کاذبا في کلامه‎ 
و الكذب في القول حتی‎ JA فلابدٌ ان یکون العقل مستقلا بقبح‎ 
یستکشف من |خبار الشارع بحسن فعل اوامره به حسن ذلك الفعل, و من اخباره‎ 
استقلال‎ Y y بقبحه او نهيه عنه قبحه, و هذا ما هدف اليه الحقق الطوسی من انه‎ 
“` ة بمض الافعال, ما ثبت حسن ولاقیح اا‎ i 
: الدلیل الثاني : و هو ما ذکره العلامة الحلي بقوله‎ 
لو كان الحسن و القبح باعتبار السمع لاغیر لما قبح من الله‎ « 
تعالی شيء -لتا تقدم في الدلیل الاول من عدم اثبات حسن‎ 
فعل او قبحه مطلقا و لو كان كذلك لما قبح منه تعالی اظهار‎ 
المعجزات على يد الکاذبین؛ و تجویز ذلك يسد باب معرفة‎ 
النبوة» فان ايّ نب اظهر المعجزة عقیب ادعاء النبوّة لایمکن‎ 


تصديقه مع تجویز اظهار المعجزة على ید الکاذب في 


۱- شرح التجرید : .rra‏ 


الباب الثالث : في tol‏ العدل ii‏ یام 1 1 هه 4 ۳۳۵۲ 
دعوی النبوة » N‏ 
و العجب ان الفضل بن روزبهان حاول الاجابة عن هذا الدلیل بقوله : 
«عدم اظهار المعجزة على يد الکذا بين ليس لكونه قبیحا عقلا 
بل لعدم جریان عادة الله الجاري مجری المحال العادی 
بذلك Oe‏ 
فعند ذلك لاينسد باب معرفة النبوة لان العلم العادي حاکم باستحالة هذا 
الاظهار . 

يلاحظ عليه : انه من أين وقف على تلك العادة و ان الله لايجري الاعجاز 
على يد الكاذب ؟ و لو كان التصديق متوقفا على احرازها لزم ان يكون المكذبون 
بنبوّة نوح او من قبله و من بعده معذورين في انكارهم لنبوة الانبياء, اذ لم تثبت 
عندهم تلك العادة, لان العلم بها انما يحصل من تكرّر رؤية المعجزة على 


يد الصادقين دون الكاذبين . 


أدلة الاشاعرة : 

الدليل الاوّل : قالوا : لو كان العلم بحسن الاحسان و قبح العدوان ضروريا 
لا وقع التفاوت بينه و بين العلم بان الواحد نصف الاثنين. لكن JUN‏ باطل 
بالوجدان . 

و يلاحظ عليه اولا: انه يجوز التفاوت في الادراكات البديهية. فالاوليات 
متقدمة علی‌الشاهدات و هي على الفطريات و din‏ فوجود التفاوت بين 


VA / ۱ : دلائل الصدق‎ ١ 
ثم ان هناك ادلة اخری لاثبات عقلية الحسن و القبح طوینا الکلام عنها‎ ۰۳۹۹٩ : نفس الصدر‎ -۲ 
. ۲4٩ / ۱ SLAY لرعاية الاختصار . للطالب ان يراجع‎ 


A لمهم مه ام‎ m 
: بداهتهاء و اليه اشار الحقق الطوسی بقوله‎ GUY Oba 
. ۱۱ » و يجوز التفاوت في العلوم لتفاوت التصور‎ « 

و ثانيا : نفي کون الحكم بحسن فعل او قبحه بديهيا لایدل على نفي کونه 
عقلياء فان ني الاخص لا يدل على نی الاعم. فن الجائزان يكون العقل مستقلا 
بحسن فعل او قبحه لكن بالتأمل و النظر, فعلی فرض قبول ما ادعي من التفاوت 
لايجدي المنكر شيئا . 

الدليل الثاني : لو كان الحسن و القبح عقليين لما اختلفا اي لما حسن القبيح 
و لا قبح امحسن, و JU‏ باطل, فان الكذب قد يحسن و الصدق قد يقبح» و ذلك 
فوا اذا تضمّن الكذب انقاذ نی من الاك و الصدق إهلاكه . 

فلو كان الكذب قبيحا لذاته لما كان واجبا ولاحسنا عندما استفيد به 
عصمة دم نی عن ظالم يقصد as‏ 

و الجواب عنه : ان TS‏ من الكذب في الصورة الاولی و الصدق في الصورة 
الثانية على حكمه من القبح و الحسن. الا ان ترك انقاذ gill‏ أقبح من الكذب. 
و انقاذه احسن من الصدق, فيحكم العقل بترك الصدق و ارتكاب الكذب قضاءً 
لتقديم الأرجح على الراجح. فان تقديم الراجح على الارجح قبيح عند العقل . 


ربا يتوهم أن القول بالتحسين و التقبيح العقليين دخالة في شؤون ربٌ 
العالمين الذي هو مالك كل شىء go‏ العقل, فله ان يتصرّف في ملكه كيف يشاء 


۱- كشف المراد : . 


۲- شرح التجريد للقوشجي : ۲۳۹ . 


الباب الثالث : في مباحث العدل O‏ 

و يردّه ان العقل ليس فارضاً على الله تعالى شيئا و انما هو GALS‏ عن 
القوانين السائدة على افعاله تعالی. فالعقل يطالع V5!‏ صفات الله الكمالية كالغ 
الذاتي و العلم و القدرة الذاتیین. ثم یستنتج منها ans‏ عن ارتکاب ul‏ 
و هذا كا ان العقل النظري یکشف عن القوانین السائدة على نظام الکون و dle‏ 
الطبيعة . 

و بالتأمل فيا ذکرنا يظهر ضعف سائر ما استدل به القائلون بنفى التحسین 
و التقبيح العقليين ولا نرى حاجة في ذکرها و بيان وجوه الخلل فيه . 


ان التدبّر في آيات الذکر الحكيم يعطي انه يسلم استقلال العقل بالتحسین 
و التقبيح خارج إطار الوحي ثم يأمر با حسن و ينهى عن القبيح و إليك فيا 
يلي ماج من الآيات في هذا المجال . 
Judy AA‏ و الاخسان y‏ يتآيء ذِى 
As‏ البغي بعکم 
کم تون . 


9-۳ یرهم بالغروف و ینام عن SE‏ 


۱- ان شنت الوقوف التام على مجموع دلائل الاشاعرة راجم رسالة الحسن و القبح (فارسي), 
بقلم المؤلف , الفصل ۱۰ فقد ذ کر هناك عشرة دلائل مع النقد عليها . 

٩۰ : سورة النحل‎ Y 

۰۳۳ : سورة الاعراف‎ y 


- سورة الاعراف : ۱۵۷ . 


۲۳۸ م۰۰ حاضرات في الاطیّات 


فهذه CLM‏ تعرب بوضوح عن ان هناك أموراً توصف بالعدل 
و الاحسان و المعروف و الفحشاء و المنكر و البغي قبل تعلق الامر و النهي بها 
و ان الانسان يجداتصاف بعض الافعال بأحدها ناشئا من صم ذاته و ليس 
عرفان الانسان بها موقوفا على تعلق الشرع. و انما دور الشرع هو تأكيد ادراك 
العقل بالأمر با حسن و النهي عن القبيح و بيان ما لایستقل العقل في ادراك حسنه 
و قبحه. و تدل على ما تقدم باوضح دلالة الآية التالية : 


e 


Gz سیب‎ ee 1 
Ve ¿sl ss ها قل إن الله‎ Coal 

فان الظاهر من الآية ان ae‏ ا وانها من 

الفحشاء و لكنهم حاولوا توجيه تلك الافعال الشنيعة امّا بكونها ابقاءً لسيرة 

آبائهم و هم كانوا يحسّنون ذلك. و اما بكونها ما امر بها الله سبحانه و لکن الله 

تعالى يخطّئهم في ذلك و يقول ان al‏ لايأمر بالفحشاء كما يخطئهم في اتباعهم سيرة 

ابائهم بقوله : 
Ne ACA a‏ 
١ -‏ آم Ged‏ الّذِيْنَ آمَُوا و عَملوا UU‏ 


cmo. Pe 


506 في الآزض آم Cal a‏ كَالْفُجَارٍ  ¢‏ 


GS Ju * ¢ کالجرمین‎ dl al « - 1 
IPS 


۱ - سورة الاعراف VA:‏ 
۲ سورة البقرة : ۱۷۰ 
Y‏ سورة ص : ۲۸ . 


۳۹-۳۷ : سور: القلم‎ o£ 


الباب الثالث : في مباحث العدل SS‏ ز 0 A‏ 
۷« هل جَزاء الاخسان ال الاحسانُ » . 

و هذه الآيات تدل على انه سبحانه اتخذ وجدان الانسان سنداً لقضائه فيا 
تستقل به عقليته فالانسان يجد من تلقاء نفسه قبح التسوية عند الجزاء بين 
المفسد و المصلح و الفاجر و المؤمن و المسلم و المجرم. كا انه يدرك كذلك حسن 
جزاء الاحسان بالاحسان, و هذا الادراك الفطرى هو السند فى حكم العقل 
بوجوب يوم البعث و الحساب كي يفصل بين الفريقين و يجزي کل منها با 
يقتضيه العدل و الاحسان AY‏ 


۱- سورة الرحمن : „ae‏ 


تحتل مسألة التحسين و التقبیح العقلیین مكانة مرموقة في SLAY‏ 
الكلامية و يتفرع عليها كثير من مسائلها و نحن نذکر oe‏ تلك السائل 
بعون الله سبحانه : 


۱-افعال الله سبحانه ¿zo‏ بالغایات 

ما يترتب على هذه المسألة تغزيه افعاله سبحانه عن العبت و لزوم اقترانها 
بالغایات و الاغراض, و هذه المسألة من السائل التى تشاجرت فا العدلية 
و الأشاعرة, فالأولى على الايجاب و الثانية على ver‏ 

و استدلت العدلية على مدعاهم بان خلوٌ الفعل عن الغاية و الغرض 
يعدّلغوا و عبثا و هو من القبائح العقلية. و الله تعالى مندّه عن القبائح فلابد ان 
تکون افعاله مقترنة باغراض و معللة بغايات . 

و الهع في هذا الجال التحقیق حول دلائل الاشاعرة على إنكار کون افعاله 
تعالی dl‏ بالغایات. و اما دليل نظرية العدلية فهو واضح Le‏ تقدم. فإن هذه 
المسألة -کیا تقدم من فروع مسألة التحسين و التقبیح العقلیین فنقول : 

استدلت الاشاعرة على مذهبهم بأنه : 

« لو کان فعله تعالی لغرض لكان ناقصاً لذاته مستكملاً 


ANS او هو وی انس‎ re ٤ 
بتحصيل ذلك الفرضء لانه لايصلح غرضاللفاعل الا‎ 
.  » ما هو أصلح له من عدمه و هو معنى الكمال‎ 
الجواب : ان الاشاعرة خلطوا بين الغرض الراجع الى الفاعل, و الغرض‎ 
الراجع الى فعله. فالاستکنال موجود في الأول دون الثاني. و القائل بكون افعاله‎ 
بالاغراض و الغايات و الدواعي و الصال, اغا يعني بها الثاني دون الاول.‎ 
: توضيح ذلك‎ 
ان العلة الغائية في افعال الفواعل البشرية هي السبب لخروج الفاعل عن‎ « 
Las بالقوة الى كونه فاعلا بالفعل, فهي متقدمة على الفعل صورة و‎ Web كونه‎ 
و مؤخَّرة عنه وجوداً و تحققاء ولا نتصور العلةالغائية بهذا المعنى في ساحته تعالی,‎ 
لغناه المطلق في مقام الذات و الوصف و الفعل. فلايحتاج في الإيجاد الى شيء وراء‎ 
بشيء وراء ذاته و هو لايجتمع مع‎ AT ذاته. والا لكان ناقصا في مقامالفاعلية‎ 
على فعله‎ SAN لايلازم ان‎ gall غناه الطلق, و لكن نف العلة الغائية بهذا‎ 
سبحانه فاعل حکیم,‎ AN مصال و حکم ينطع بهالعباد وینتظم بهالنظام, و ذلك‎ 
و الفاعل المحكيم لایختار من الافعال الممكنة الا ما یناسب ذلك. و لایصدر منه‎ 
N » و يخالفه‎ Sly, ما‎ 
: قالوا‎ 
سلّمنا ان الغرض قد يعود الى غير الفاعل» لكن نفع غيره ان‎ « 
كان اولى بالنسبة إليه تعالی من عدمه جاء الإلزام لانه تعالى‎ 
يستفيد حینثذ بذلك النفع والاحسان ما هو اولى به و اصلح له‎ 


. ۲٠۳-۲۰۲/۸ : شرح المواقف‎ -١ 
» والی ذلك اشار المحقق الطوسي بقوله : « و نف الغرض يستلزم العبث و لايلزم عوده اليه‎ ۲ 
. ٤ الفصل ”, المسألة‎ Y كشف المراد . القصد‎ 


الباب الثالث : في مباحث العدل Orta tient,‏ 
و الا لم يصلح ان یکون غرضاً » (۱ 

يلاحظ عليه : ان الراد من الأصلح و الأولى» ما یناسب وجود الفاعل و 
شوونه, فالفاعل الحكيم لايقوم الا با يناسب شأنه. و لیس معنى الأصلح و 
الأولى ما ذكر في كلام المستشكل اعني ما يفيد شيئاً للفاعل و AR‏ 

و الحاصل : ان فاعليّته سبحانه لاتتوقف على أمر زائد على ذاته. فليس 
هناك ما IR‏ ذاته Sle‏ و هو كما يقدر على الحسن قادر على القبیح. و لكن 
بمقتضى حكمته لايختار الا الحسن الراجح. و أين هذا من حديث الاستكمال و 
الاستفادة و نحو ذلك ؟ . 


القرآن و افعاله سبحانه الحكيمة : 
و العجب من غفلة الاشاعرة من النصوص LA pall‏ في هذا المجال. 


: يقول سبحانه‎ 
es só kee SUE ta 
: و قال‎ 
Es RS والازض‎ AS Les > 
: و قال‎ 
باطلاً ذلك‎ Gi و ما‎ Gots deu; 
DÍ كرا فَوَيْل‎ Gil 36 


۱- شرح الواقف: ۲۰۳/۸ . 
Y‏ سورء الومنون : ۱۱۵ . 
Y‏ سورة الدخان : ۳۸ . 


. ۳۷ : سورة ص‎ of 


1# 7ب‎ m 
: و قال‎ 
NEIL 
: مذهب الحکماء فى افعاله تعالی‎ 


ربما يتوهم اتفاق رأي الحكناء مع الاشاعرة في نفي الغاية و الغرض عن 
افعاله تعالى. و لکنّه خطأ حض. قال صدر المتأطين : 

« ان الحكماء مانفوا الغاية و الغرض عن شىء من افعاله 
مطلقاء بل انما نفوا فى فعله المطلق اذا لوحظ الوجود 
الامكانى را غرضا زائدا على ذاته تعالى و اقا 
ثوانى الأفعال و الأفعال المخصوصة و المقيدة فاثبتوا لكل 
منها غاية مخصوصة كيف و کتبهم مشحونة بالبحث عن 
غايات الموجودات و منافعها ... » ۳۱ , 


Y‏ -المصائب 9 الشرور و حکمته تعالى 
ان البحت حول البلایا و الشرور من GLE‏ القدية في تأريخ العرفة 
البشريّة وله صلة عميقة بالعقيدة الدينيّة من OGL‏ التالية : 
الاولی : توحيد خالق الکون و هو الله عرّاسمه. فیستشکل على هذه 
العقيدة, بأن الله be‏ خير حض لاجهة شرّفیه Mol‏ و على هذا كيف يصح 
استناد الشرور اليه سبحانه ؟ و لأجل تلك العويصة اسندها بعض الذاهب الى 
one‏ سبحانه و عرّفوا بالئنوية و هذه شپپتهم. وقد تقدم الکلام حوها في الباب 


۱- سورة الذاریات : ۵٩‏ . 


. ۸٤4/۷ : الاسفار‎ ۲ 


الباب الثالث : في مباحث العدل WIN atada‏ 
الاوّل عند Coll‏ عن التوحید في الخالقية . 

الثانية : العدل AY‏ التشريع و الجزاء . 

فقد يستشكل عليه بان المصائب و الألام التكوينية تقع على افراد المجتمع 
من غير فرق بين المؤمن و المشرك و الطیع y‏ العاصي, فاذا كانت هي his‏ 
dele‏ للعاصين المتمردين. فاذنب الطیعین و النقادین ؟ اوليس ذلك ظلماً 
من الله Sle‏ عليهم ؟ . 

وسيأتي تحلیل هذه الشيهه في البحت عن عدله تعالى . 

الثالثة : حكمة الله تعالى و رحمته الواسعة. فانه سبحانه خلق السموات و 
الارض و ما بينهها لصلحة الانسان و انتفاعه بها في معيشته. مع ان المصائب و 
البلايا Gls‏ هذه الغاية و تضادّهاء و الفاعل SA‏ لايصنع ما يضادٌ غرضه . 

أضف الى ذلك ان مقتضى dey‏ الله الواسعة رفع المصائب و دفع الشرور 
الواقعة في dle‏ الطبيعة كي لاتصعب المعيشة على الانسان و تكون له هنيئة مريئة 
بلا جزع و مصيبة . 


و الإجابة عن هذه الشبهه تبتني على بيان آمور : 


الاوّل -المصالح النوعيّة راجحة على المصالح الفردية : 

لاشك ان الحياة الإنسانية the‏ اجتاعية. فهناك مصالح و منافع فردية, 
و اخرى نوعية اجتاعية, و العقل الصريم يرجّح المصالح النوعية على المنافع 
الفردية. des‏ هذا فا يتجلى من الظواهر الطبيعية لبعض الافراد فى صورة المصيبة 
والشرّ. هو في عين الوقت تكون متضمنة لصلحة النوع و الاجتّاع. فالحكم بان 
هذه الظواهر شرور, تنافي مصلحة الانسان ينشأ من توجه الأنسان الها من 
منظار خاص و التجاهل عن غير نفسه في dl‏ غير فرق بين من مضى من 
غابر الزمان و من يعيش في الحاضر في مناطق العالم او سوف GL‏ و يعيش فيها . 


و ما اشبه الانسان في مثل هذه الرژية الحدودة a‏ جرّاقة 
تحفر الارضء او oly pag‏ محدثة مثيرة shall‏ و القراب في cel ghl‏ فيقضي من فوره 
aL‏ عمل ضارٌ و شرّ و هو لايدري بان ذلك يتم تمهيداً لبناء مستشق کبیر 
یستقبل الرضی و tle‏ المصابين و يهبىء للمحتاجين الى العلاج وسائل ALLL!‏ 
و القریض. 

ولو وقف على تلك الأهداف النبيلة لقضی بغير ما قضی, و لوصف ذلك 
التهديم al‏ خير و انه لاضير فيا حصل من ضوضاء الجرّاقة و تصاعد الأغيرة . 


الثانى il.‏ علم الانسان و محدوديته: 


ان علم الانسان المحدود هو الذي يدفعه الى ان يقضى في الحوادث بتلك 
الأقضية الشاذة. ولو وقف على alo,‏ الضئيل و نسبة علمه الى ما لايعلمه لرجع 


القهقری قائلا : 
«ربتا ما CHE‏ هذا باطلاً سُبْحَائَكَ » . 
و لأذعن بقوله تعالى : 


> تيم ین del‏ قليلاً » " . 


و لذلك تری AS‏ ده الفلاسفة یعترفون بجهلهم و عجزهم 
عن الوقوف على اسرار الطبيعة و هذا هو المخ الكبير في عالم البشرية 
الشيخ الرئيس يقول : 

» بلغ علمي الى حدٌ علمت اني لست بعالم » . 


۱- سورة آل عمران : VAN‏ 


۲- سورة الاسراء : NO‏ 


الباب الثالث : في مباحث العدل WO Sa‏ 
الثالث -الغفلة عن القیم الانسانية العلیا : 
ليست الحياة الانسانية she‏ ماديّة فقط. بل للانسان حياة روحية Ay gine‏ 
و لاشك ان الفلاح و السعادة في هذه الحياة. هي الغاية القصوی من خلق 
الانسان, و مفتاح الوصول الى تلك الغاية هو العبادة و ا مخضوع لله سبحانه, 
و على هذا الاساس فاحوادث التي توجب اختلالا ما في بعض شون الحياة 
المادية ربا تکون عاملا اساسیا LAY‏ الانسان الى الله سبحانه كما قال سبحانه : 
Li y‏ لاه فيه خَيْراً كثيراً» ۲ . 
كبا سيوافيك بیان ذلك . 


الرابع -المصائب وليدة الذنوب و المعاصی : 
القرآن الكريم يعد الانسان مسؤولاً عن كثير من الحوادث المؤلمة و الوقایع 

الموجعة في عالم الكون قال سبحانه : 
gb «‏ انا في الب de‏ با si tó‏ 
لاس ۱ 
< و ل ST‏ آهل og A‏ آمنوا o‏ نا AE de‏ 
EEE‏ 
Oot‏ 


و قال سبحانه : 


۱- سورة اللساء : ۱٩‏ . 
۲- سورة الروم : EN‏ 


. ۹٩ : الاعراف‎ Y 


4۰ ........... محخاضرات في ABI‏ 
Mess‏ 
الى غير ذلك من OLY‏ الدالة على ان SEY‏ الانسان دوراً واقعیا فى 
البلايا و الشرور الطبيعية و الاجتاعية, و لکن الانسان اذا اصابته مصيبة و كارثة 
يعجل من فوره و بدل ان يرجع الى نفسه و يتفحص عن العوامل البشرية لتلك 
الحوادث و يقوم باصلاح نفسه. يعدّها مخالفة is‏ الصانع او عدله و رحمته . 
و امّا ما نص القرآن الكريم على ان المصائب كلها باذن من الله تعالى. 
کا قال : 
> ما آضاب من مُصِيبَةِ إلا بان 
وقال: 
و ما هم بضاژین به من SÍ‏ الله > 9 . 
فعناه ان كون افعال الانسان مؤثرة فى الخيرات و الشرور و المواهب 
و المصائب لاينافي کون الجميع باذن الله تعالی كما ان الامر كذلك في جميع العلل 
و الاسباب الطبيعية. و al‏ في ذلك ان مؤثريّة العوامل البشرية او الطبيعية في 
نظام الكون ليست في عرض مؤثريّته سبحانه. بل في طوها و سيوافيك تفصيل 
الكلام في مباحث Ll‏ و الاختیار . 


الفوائد التربويّة ¡la‏ 
اذا عرفت هذه الأصول فلترجع الى تحليل فوائد المصائب و الشرور على 


۱- سورة شوری : ۳۰ . 


؟- سورة التفاین : ۰۱۱ 


۳ سورة البقره : ۲ . 


الباب الثالث : في مباحث العدل e eet hamster‏ 
ضوئها فنقول : 

ان شبهة الشرور Jey‏ الصائب الكونية منافیا ASL‏ الباري سبحانه 
ناشیء من جهل الانسان و غفلته عن واقعية الکون و نظام AMD‏ و حدودية 
tale‏ و جعل نفسه معیارا للمنافع و ¿Lal‏ و التغافل عن القیم الانسانية العلیاء 
و لأجل ان یتضح الحال في هذا الجال نشیر الى بعض الفوائد التربوية 
و الأغراض العالية للمصائب و الالام . 


۱-المصائب وسيلة لتفجیر الطاقات: 

ان LOU!‏ و اللصائب خير وسيلة لتفجير الطاقات و تقدم العلوم ورقي 
الحياة البشرية. فان الانسان اذا لم يواجه الشاکل في حياته لاتنفتح طاقاته 
ولاتنمواء بل dt‏ و خروجها من القوة الى الفعل رهن وقوع الانسان في مهبّ 
المصائب و الشدائد . 

و لأجل ذلك. نرى ان الوالدين اللذين یعمدان الى إبعاد اولادهما عن 
الصعوبات او الشدائد لايدفعان الى المجتمع ال أطفالا هتزون لكل ريم كالنبتة 
الغضّة امام كل نسي . 

Lil,‏ اللذان ينشئان اولادهما فى اجواء الحياة المحفوفة بالمشاكل 
و الصائب فیدفعان الى الجتمع اولاداً Es‏ من الجبال في مهب العواصف . 

قال الامام على بن ابي طالب طا : 

« الا و ان الشجرة البريّة أصلب عودا والرواتع الخضرة أرق 
جلوداء و النباتات العذية أقوى وقودا و أبطأ خمودا» 0 
و ای هذه الحقيقة يشير قوله تعالى : 


. 48 نهج البلاغة : قسم الرسائل, الکتاب‎ -١ 


N E reo ARE vey 
1۹ ۰ ۰ , امه ۰ ۰ 6 م‎ 


Lo 2 


Neil 


۲-البلایا جرس انذار و سبب للعودة الى الحق : 

ان القتع بالواهب المادية و الاستغراق في اللذائذ و الشپوات يوجب غفلة 
کبری عن pill‏ الاخلاقية و كلما ازداد الانسان توغلا في اللذائذ و النعم, 
ازداد ابتعادا عن الجوانب العنوية . 

وهذه حقيقة يلمسها كل انسان في حياته و the‏ غيره» و يقف علیها في 
صفحات التاريخ و نحن نجد في الكتاب العزيز التصريم بصلة الطغيان باحساس 
الغنی, اذ يقول desde‏ : 

GLAM SI >‏ لَيَطغى * آن رَاهُ استفی > N‏ 

فاذاً لابد لانتباه الانسان من هذه الغفلة من هرّة و جرس انذار يذكره 
و يرجعه الى الطريق الوسطی, و ليس هناك ما هو أنفع في هذا المجال من بعض 
الحوادث التي تقطع نظام الحياة الناعمة بشيء من المزعجأت حتى يدرك عجزه 
و يتنبه من نوم الغفلة . 

و لاجل هذا یعلل القرآن الكريم بعض النوازل و المصائب بانها تغزل 
لاجل الذکری و الرجوع الى الله. يقول سبحانه : 


۱- سورة الانشراح : Ano‏ 
۲ سورة العلق MV:‏ 


. ۹۶ : سورة الاعراف‎ Y 


الباب الثالث : في مباحث العدل Oa N E SPAR UIREEINER‏ 
و يقول Lal‏ : 
« و لد اد ْنَا آل فزعون بالشنین و تفص ین AÑ‏ 
od‏ یذ کون 4 ۲ . 
و یقول ¿Lal‏ 
4b «‏ المَسادُ في 3157¿ كنت ابد 
Mee i ja iy‏ 
و یقول تعالى : 
rr hair >‏ 


٣‏ حكمة البلایا فى حياة الاولیاء: 


Aa‏ من القرآن لکرم و و الأحاديث ی ان البلايا و المحن ألطاف 


قال سبحانه : 
Ayla Ge >‏ و کا یأتکم مكل sl‏ 
Me: AA ee‏ 
و قال ايضاً : 
« و y‏ من اف و الجوع و نقص من 


۱- سورة الاعراف : ۱۳۰ 
Y‏ — سورة الروم : ٤١‏ . 
۳- سورة الاعراف : ۱3۸ . 


8 سورة البقرة : ۲۱6 . 


2300 01000000058 4٤ 
0 , ر‎ Tr “4 
الآموالٍ و الْأنْفْسِ و الشرات و بَشْرٍ الطابرین * الّذِينَ‎ 
z > o» ay 5 ou 
* opel all نا‎ 2 ee ee اذا‎ 
3 3 ۳ 5 7 É e A 
و رَد و اولك هُمْ‎ pos صَلواتٌ من‎ do OY 
N Bon) 


وروی هشام بن سالم عن ابي عبدالله A‏ انه قال : 


« ان اشد الناس بلاء الانبياء ثم الذين یلونهم ثم الأمثل 
فالأمثل Me‏ 

و روى سلیان بن WE‏ عنه EL‏ انه قال : 
« وانه ليكون للعبد منزلة عندالله فما gy‏ باحدی خصلتين» 
اقا بذهاب ماله او ببلية في جسده » (۳ . 

وقد شكى عبدالله بن يعفور الى ابی عبدالله الصادق e YA‏ اصابته من 

الأوجاع و كان مسقاما - فقال طا : 

« يا عبدالله لو یعلم المؤمن ماله من الأجر في المصائب لتمتى 
انه قرّض بالمقاریض » (* . 


حاصل المقال : 
ان المصائب على قسمین : فردية و نوعية. و ان شنت فقل. حدوده و 
مطلقة. و لاعمال الانسان دور في وقوع الصائب و البلایا و هي جميعا موافقة 


۱- سورة البقرة : ۱۵۷-۱۵۵ . 

۲- الكافي : ج ۰۲ باب شدة ابتلاء المؤمن . الرواية ۱ . 
7 نفس الصدر : الرواية ۲۳ . 

]- الصدر : الرواية ۱۵ . 


الباب الثالث : في مباحث العدل ب ا 
للحكنة و غاية الخلقة, فان الغرض من خلقة الانسان وصوله الى الكالات 
العنوية الخالدة و تلك المصائب جرس الانذار للغافلين و كفارة لذنوب المذنبين 
و اسباب الارتقاء و التعالي للصالحين . 

هذا في جانب الغرض الاخروي و امّا في ناحية الحياة الدنيوية فيجب 
إلفات النظر الى أمرين : 

۱-ملاحظة منافع نوع البشر المتوطنين في نواحي العالم, بلاقصر النظر الى 
منافع الفرد او طائفة من الناس . 

Y‏ -ملاحظة ما يتوصل اليه الانسان عند مواجهته للمشاكل و الشدائد من 
الاختراعات و الاكتشافات الجديدة المؤدّيّة الى صلاح الانسان في حياته المادية . 

و في الختام يجب التنبيه على امرين : 

il‏ البلایا المصطنعة للانظمة الطاغوتية خارجة عن إطار lis‏ هذاء 
فالتقسيم الظالم للثروات هو الذي صار سببا لتجمع الثروة عند A‏ قليلة 
و انحسارها عن جماعات كثيرة. كا صار سببا لقتع الطائفة الأولى بكل وسائل 
الوقاية و الحماية من الأمراض و الحوادث و حرمان الطائفة الثانية منهاء و لا وجه 
لاستناد هذه المصائب الى نظام الكون و خالق العالم . 

ب کون الصائب التكوينية موافقة AS‏ لاينافي مسؤولية الانسان في 
السعي لدفعها و رفعها من طريق تسخير الاسباب الكونية. بان يكشف الامراض 
و عواملها و طرق علاجهاء و كذلك يتعرف على اسباب الزلازل و الطوفانات 
و طرق المقاومة في قباها او المنع من وقوعها و القرآن الكريم نص على ان الله 
تعالى جعل السماوات و الارض و ما بينهها مسخرة للانسان حيث قال : 

let لَكُمْ ما في السّموات و ما في الأزض‎ Bas 


Mes 
الانسان و قدرته, و كذلك غفلته عن الحقائق العلومة‎ ple حدودية‎ ON و‎ 
ینفتح باب البحث عن حكمة‎ is و نسيانهاء توقعانه في الشدائد و الصائب و‎ 
. تعالی في تلك الصائب وقد عرفت حقّ القال فيها‎ al 


۳-العدل الالهی 


ان من OLE‏ التحسین و التقبیح المقلیین اثبات عدله تعالی في افعاله 
و احکامه, و قبل بیان وجه الاستدلال عليه نقدم الکلام حول تعریف العدل 


و اقسامه ۰ 
PA‏ 
قال الراغب : 

« العدالة و المعادلة لفظ يقتضى معنی المساواة و بستعمل 
باعتبارالمضايفة الى ان قال : -فالعدل هوالتقسیط على سواء 
و على هذا روي بالعدل قامت السماوات و الارض » "' . 
« العدل الأمرالمتوسط بين طرفى الأفراط والتفر یط و القصد 
في الأمور ضد الجور ... » (۳ . 


۱- سورة الجائثية : ۱۳. 

. » الفردات في غريب القرآن : مادة « عدل‎ Y 

۳- اقرب الوارد في نصح dy pl‏ و الشوارد. سعيد انوري الشرتوتي. ط مكتبة آيةلله 
العظمى المرعشي النجنی, قم : مادة « عدل » . 


الباب الثالث : في مباحث العدل ی 

اقول : أحسن کلمة في تعریف العدل ما روي عن علي ّا حيث قال : 

« العدل يضع الأمور مواضعها » ۲۱ . 

بیان ذلك : 

ان لكل شيء وضعاً Lo‏ يقتضيه اما „Se‏ العقل, او بحكم rl‏ 
و الصا الكلية و الشخصية في نظام الكون» فالعدل هو رعاية ذلك الوضع و عدم 
الانحراف الى جانب الافراط و التفريط. نعم موضع كل شيء بحسبه, فف التكوين 
بوجه, و في المجتمع البشري بوجه آخر و هكذا . 


اقسام العدل : 
و بلحاظ اختلاف موارده تحصل له اقسام لیس هنا مقام بیان تلك 
الاقسام. الا ان موارد العدل بالنسبة الى الله تعالی يجمعها اقسام ثلاثة : 


۱ العدل التکوینی : و هو اعطائه تعالی کل موجود ما یستحقه و یلیق به 


من الوجود فلامل قابلية ولا یعطل استعدادا في يحال الافاضة و الایجاد . 

Y‏ العدل التشریعی : و هو انه تعالی لاهمل تکلیفا فيه كال الانسان 
و سعادته وه قرام Halll she‏ و العنوية.الدنيوية و الاخروية كا اه ASA‏ 
نفسا فوق طاقتها. 

۳-العدل الجزائي : و هو انه تعالی لايساوي بين الصلح و الفسد و 
المؤمن و المشرك في مقام الجزاء و العقوبة. بل جزي کل انسان با کسب, فيجزي 
الحسن بالاحسان و الثواب. و السیء بالاساءة و العقاب. كا انه تعالی لایعاقب 
عبداً على dalle‏ التکالیف الا بعد البیان و الابلاغ . 


۱- نهج البلاغة : قسم الحكم. الرقم 1۳۷ . 


۳:۸ رمدي وا ارد ا العم ول فط O‏ ق HAI‏ 
استنتاج عدله تعالی من قاعدة التحسین و التقبیح العقلیین : 

ان مقتضی التحسین و التقبیح العقليين على ما عرفت. هو ان‌العقل با هو, 
يدرك ان هذا الفعل با هوهو من دون اختصاص ظرف من الظروف او قيد من 
القیود حسن او قبيح, و المأخوذ في موضوع هذا الحكم العقلی ليس الا الفاعل 
العاقل الختار من غير فرق بين الواجب و المکن . 

و على ذلك فالله سبحانه عادل و oia‏ من الظلم. ¿Y‏ القيام بالعدل حسن 
و تركه کارتکاب الظلم قبیح, والله سبحانه حکیم لا يرتكب القبیح کا هو مقتضى 
القول بالتحسين و التقبیح العقلیین . 
من ان کون الشىء حسنا او قبيحا عند الانسان لایدل على کونه کذلك 
عندالله سبحانه . 

وجه الضعف ان الوضوع في SH‏ العقلی كما عرفت - هو العاقل الختار 
من غير فرق بين الواجب و المکن, و بعبارة اخری. CAS‏ القیاس من البدهیات 
الاولية العامّة عند العقل العملی, و ليست من التجریبیات المأخوذة من تفحص 
اعمال الانسان . 


العدل و اقسامه فى القرآن الکریم : 
وقد وصف الذكر الحكي الله تعالی بالعدل و نرّهه عن الظلم zug‏ اقسامه 
في كثير من آيات الذكر الحكيم . 
۱-قوله ls‏ : 
« هد اله نها له Sordi, J‏ و او العلم Us‏ 


الباب الثالث : فى مباحث العدل en‏ ی EN‏ 
۱ بالقنط ي . 
فان قوله « قائما »اما حال مناسمالله تعالی مؤكدة, و اما حال من « هو » 
في قوله « لا اله الا هو ». و الراد من قيامه بالقسط اما مطلق يشمل جمیع مراتب 
القسط ( في التکوین و التشریع و الجزاء ) و اما ختص بالقسط التكويني كما ذهب 
اليه بعضهم yO)‏ على هذاء فعناه انه تعالی حاکم بالعدل في خلقه اذ در امر العالم 
le‏ الاسباب و المسببات و القاء الروابط بينها و جعل الكل راجعا اليه بالسير 
و الكدح و LISI‏ و ركوب طبق عن طبق. و وضع في مسير هذا المقصد نعما 
ينتفع منها الانسان في عاجله لآجله و في طريقه لمقصده ۳۱ . 
JULY‏ سبحانه : 
> و لا کلف تفا Y‏ زشغها > (۶. 
و هذا ناظر الى عدله تعالى في التشريع و التکلیف . 
۳ قال تعالى : 
y‏ آزسنا Pd ules‏ و Ss UF‏ 
و یزان لو لاش باتفشط e‏ 
و هذا Lal‏ من شون عدله التشريمي. فالفرض من بعث الرسل و تشریع 
القوانين الالهية اقامة القسط في الجتمع البشري . 
٤‏ -قال سبحانه : 


۱- سورة آل عمران : 18 . 
Y‏ لاحظ مجمع البیان, الشیخ أبوعلي الفضل ب بن الحسن الطبرسي (م ۵1۷ bila‏ داراحیاء التراث 
العربي. بیروت PANA‏ ان بالعدل قامت السماوات و الارض ). 
۳ لاحظ الميزان : ۳ / ١١١‏ . 
۶ سورء الومنون : 1۲ . 


6 سورة الحديد : ۲۵ . 


SUN حاضرات في‎ nn eeeeeeeeneneneeseeenennnsnn Yo» 


DES ES 5 <‏ ينطق باحق و هم لایطلمون 4 . 


۵ قال تعالی : 
> و Acad‏ الوازین القسط al‏ فلا HE‏ تفش 
٦‏ -و قال سبحانه : 


." 4 حق تبعت ولا‎ id Bu y 
و هي ناظرة الى عدله تعالی في مقام الحساب و الجزاء و الآيات في هذا‎ 
. الجال اكثر من ان تحصی‎ 


العدل فى روایات ائمة اهل البیت له : 
اشتهر علي طا و اولاده BOL‏ بالعدل و عنه اخذت المعتزلة ge‏ قیل : 
« التوحيد و العدل علويان و التشبيه و الجبر امويان » . 
و اليك بعض ما اثر عنهم BOL‏ 
۱-سئل علي BA‏ عن التوحيد و العدل, فقال : 
« التوحيد ان لاتتوهمه و العدل ان لاتتهمه » (4). 


ای ان لاتتوهم في توصیفه تعالی بالصفات التي یدرکها الوهم ولا تتهمه 
Eli‏ الافعال . 


۱- سورةالمؤمنون : 1۲ . 
۲- سورة الانبیاء : 1۷ . 


NO : سودة الاسراء‎ Y 


.£Vo نهج البلاغة : قسم الحكم . رقم‎ -٤ 


الباب الثالث : في مباحث العدل WON. ott) Soha eta ee‏ 
۲ -روی الصدوق, عن الصادق BE‏ انه قال : 
« اما التوحید فان لاتجوّز على ربك ما جاز عليك. و اقا 
العدل فان لاتنسب الى خالقك مالامك عليه » ۱۱ . 


٣و‏ قال علي ا : 
« الذي صدق في ميعاده» و ارتفع عن Ab‏ عباده و قام 
بالقسط في خلقه » و عدل علیهم في حکمه » " . 

وقد اشير في هذا الکلام الشریف الى جميع اقسام العدل : فقوله MAL‏ 
« ارتفع عن ظلم عباده » . 

و کذا قوله ¡A‏ 


« و عدل علیهم في حکمه » ۱ 
ناظر الى العدل في مقام التشريع, و الجزاء و قوله ا : 
« و قام بالقسط في خلقه » . 
ناظر الى العدل في الایجاد و الخلق . فان الخلق لايختص بالانسان بل يعمّه 
و غیره . 
الى غير ذلك من OL Ul‏ عن ائمة اهل البیت BOL‏ و سيوافيك قسم منها 
عند البحث عن القضاء و القدر و البحث عن الجبر و الاختیار . 


اجابة عن اشکال : 
لاشك في وجود آلام و مصائب اجتاعية يتألم منها و يستضرربها افراد 


۱- التوحید للصدوق CU:‏ ۵.احدیث ۱ . 
۲ج البلاغة : الخطبة ۱۸۵ . 


DBA حاضرات في‎ ۰.۰ Yor 
و العاصي مستحقا لتلك الصائب بکفره و عصيانه. فا هو الصحح لتألم المؤمن‎ 
الطیع و تضضرره منهاء مع ان مقتضی العدل ان لاتزر وازرة وزر َخُری, ولا یعاقب‎ 

المؤمن بعقوبة الکافر. أفلا Je‏ ذلك بعدله تعالی ؟ . 

و الجواب عنه : ان من خواص یوم القيامة انه « يوم الفصل ».فیفصل اهل 
النار من اهل الجنة و تجزی كل نفس بما کسبت. y‏ الحياة الدنيوية فالناس 
غير طبيعية يتألم منها الجميع. و لکن مع ذلك ان الله تعالى بعدله و رحمته يعوّض 
غير المستحقين لتلك النازلة با هو آنفع هم امّا في الدنیا و اما في الاخضری, 
و هذا هو الراد من « العوض » في اصطلاح المتكلمين . 

ثم ان هذا الجواب لايختص بالقام بل يأتي في جميع الموارد التي يكون عمل 
فرد او افراد سببا تكوينياء او تشريعيا لتأم الغير و تضرّره كالاختلالات العضوية 
الاعتيادات ¿all‏ و غير ذلك فربما يخرج الولد أعمى او ابكم او اصم او غير 
ذلك من العلل -مع ان‌السبب ها هو غيره سبحانه, لكنه تعالى يعوّضهم ب رحمته. 
و يرفع عنهم التكليف GL‏ 

فيعطي للمتأم عوضا alld‏ و ابتلاءه من الأجر ما يكون أنفع le‏ 
و هذا LS‏ يكون مقتضى عدله سبحانه. يكون Lal‏ مقتضى لطفه و رحمته. 
ويدخل تحت قاعدةالأصلح فالدين وجميع ذلك مروي عن dl‏ اهل البيت BOL‏ 
و استلهم العدلية من المتكلمين من تلك الروايات و عنونوها في مسفوراتهم 
الكلامية . 

روى الصدوق بسند صحيح عن الصادق طا انه قال : 


«كان فيما اوحى الله Jo ge‏ الى موسى طا ان یا موسی 
ما خلقت خلقا Es‏ من عبدى المؤمن و انما أبتليه لما 


الباب الثالث : في مباحث العدل زد زد O‏ 


هو خير له واعافيه لما هو خير له و انا اعلم بما يصلح عليه 
امر عبدى» فليصبر على بلائي و ليشكر نعمائي و ليرض 
بقضائی اكتبه فى الصديقين عندي اذا عمل برضائی فأطاع 


Maga 


ع ‏ التکلیف بما لایطاق قبیح 
من كرات القول بالتحسين و التقبیح العقليين . قبح التكليف با GUY‏ 
الاولية عند العقل العملي. فیستحیل على الحكيم ان يكلف العبد Le‏ لاقدرة له 
عليه. من غير فرق بين کون نفس الفعل المكلف به ممكنا بالذات» و لكن كان 
بما هوهو Ne‏ كدخول الجسم AS‏ في الجسم الصغير من دون ان يتوسع 
الصغير او يتصغر الكبير. هذا هو قضاء العقل في المسألة . 
و الایات القرآنية Lal‏ صريحة في انه سبحانه لايكلف الانسان الاوسعه. 


وقدر طاقته ولا يظلمه مطلقا : 
قال سبحانه : 
« و لا يكلف الله تالا وُسْعها » O‏ 
و قال تعالى : 


« و ما U5‏ بظلام Me‏ 


.۱۳ التوحید : الباب 1۲ .الحديث‎ ١ 
. ۲۸۲ : سورة البقرة‎ Y 


. 17 : مورة فصلت‎ y 


eg en Bn ee Mas ge Yot‏ ی tl‏ رت شب حاضرات ‏ الاطیّات 

و مع هذه البراهین المشرقة نری ان الاشاعرة جوزوا التكليف با لايطاق 

و بذلك اظهروا العقيدة الاسلامية. عقيدة مخالفة للوجدان و العقل السليم. 

و من المأسوف عليه ان المستشرقين أخذوا عقائد الاسلام عن المتكلمين 

الاشعريين. فاذا بهم يصفونها بكونها على خلاف العقل و الفطرة لانهم يجوزون 
التكليف YU‏ یطاق . 


: الاشاعرة على جواز التکلیف بمالایطاق‎ Dol 
ان الاشاعرة استدلوا بآيات تخيّلوا دلالتها على ما يرتأونه. مع انها بمنأى‎ 
مع بیان استدلاهم و تحليله‎ OLY المقام. و اليك تلك‎ bate le 
: الآية الاولى : قوله تعالى‎ 
We ماكاثوا يُبصِرِونَ‎ y ماكاثوا يَسْتَطيعُونَالسّئْعَ‎ > 
وجه الاستدلالان الآية صريحة علىان الفترین على الله سبحانه في الدنياء‎ 


المنكرين ll‏ يكونوا مستطيعين من ان يسمعوا كلام dl‏ و يصغوا الى دعوة 
النبي الى الحقٌّ مع نم انوا مکلفین ple‏ لس RICH‏ تعالى 
بما لايطيقون عليه 


يلاحظ عليه : أن عدم استطاعتهم ليس gar‏ عدم وجودها فيهم ابتداء بل 
لانهم حرّموا انفسهم من هذه النعم بالذنوب. فصارت الذنوب سبباً لكونهم غير 
مستطيعين لسمع احق و قبوله. وقد تواترت النصوص من الآيات و 
الأحاديث على ان العصيان و الطغيان يجعل القلوب عمياء و الاسماع elie‏ 


۱- سورة هود : ۲۰ 


الباب الثالث : في مباحث العدل OO SAS A‏ 
قال سبحانه : 
We IA tS >‏ 
و قال سبحانه حاکیا عن الجرمین : 
« لو كنا نشمع آو jai‏ ما كتا في آضخاب السّعير * 
قاغترفوا هم ۳ | لاضخاب السعیر 4 . 
فقوطم « لوكنا نسمع او نعقل » » يدل على انهم کانوا قادرین على ذلك. 
لانه لوم يكونوا قادرين كان المناسب في مقام الاعتذار ان يقولوا :« لوكنا قادرين 
على السمع و التعقل » GENS‏ . 
ولقد أجاد الزخشري في تفسير الآية بقوله : 
« اراد أنهم لفرط تصامّهم عن استماع y Gol‏ كراهتهم Al‏ 
كأنهم لايستطيعون السمع» و ... الناس يقولون في كل لسان : 
هذا كلام لا استطيع ان اسمعه » ۳۱ . 
الآية الثانية : قوله تعالى : 
« یوم GS‏ عَنْ سات و وَيدْعَوْنَ إلى sl‏ 
فلا يَْتطيعون 4( . 
وجه الاستدلال : انه تعالى یدعوا الضالين و الطاغين الى السجود یوم 
القيامة مع انهم لايستطيعون ALLEN‏ و الاتیان بالسجود. فاذا جاز التکلیف 


۱- سورة البقرة : ۲۹ . 

۲ - سورةالملك : ۰ 

Y‏ الكشاف. الامام جارالله حمود بن عمر الزمخشري (م ۵۲۸ ه).ط نشر أدب. اسوزة بقم 
۲ 


. ۲ : سورة القلم‎ of 


Fe UP Nod Co You 
. با لایطاق عليه في الاخرة. جاز ذلك في الدنیا‎ 
3 يلاحظ عليه : ان يوم القيامة دار الحساب و الجزاء. و ليس دارالتکلیف‎ 
العمل فدعوته تعالی فى ذلك اليوم ليس بداعي التكليف و غاية العمل. بل‎ 
مع كونهم‎ Wall المقصود توبيخ الطاغين و ايجاد الحسرة فيهم لتركهم السجود في‎ 
: مستطيعين عليه کا قال سبحانه‎ 
gid 3 7 AA PA 
. > SAL وَكَدْكانوا يُدْعَوْنَ إلى السُجود هُم‎ 
: قوله سبحانه‎ YI و نظير‎ 
و اذغوا شُبَدَاءَكُمْ من دون الله‎ ales من‎ 1 
. ۱۱ 4 ان نم صادقین‎ 
: الاية الثالثة : قوله تعالى‎ 
ee ولو‎ LN و آن تنتطیعوا أن تَغدِلوا بَينَ‎ « 
Bor, م م مره‎ Slee 
els فلا نيلوا كل الیل‎ 
: وجه الاستدلال انه سبحانه أمر بالعدل فى قوله‎ 
ral Zs فَإِنْ‎ < 
. و مع ذلك أخبر عن عدم الاستطاعة على العدل‎ 
يلاحظ عليه : ان قوله سبحانه « فان خفتم ان لاتعدلوا فواحدة » يدل على‎ 
ان تزوّج اكثر من واحدة مشروط برعاية العدال. فلوكان المراد من هذه العدالة‎ 
Lal هي التي اخبر الله سبحانه عنها بكونها خارجة عن استطاعة الانسان لزم‎ 


۱- سورة القلم : Er‏ 
۲-سورة البقرة : ۲۳ . 
Y‏ سورة النساء : ٠۲۹‏ . 


. ۳ : سورة النساء‎ ٤ 


OUI‏ الثالث : في مباحث العدل Brei EN‏ ا 
لغوية db pall‏ او عدم جواز تزوّج أكثر من واحدة اصلاء و بعبارة اخرى : العدالة 
في المقام واجب شرطي. فلو كانت خارجة عن استطاعة الانسان بحيث لاتتحقق 
في الخارج اصلاً لزم من ذلك انتفاء المشروط gel‏ عدم جواز نكاح ASN‏ من 
واحدة و هذا باطل قطعا . 
فبالتأمل في جمل الآيتين يظهر ان العدالة التي هي شرط لتزوّج اكثر من 
واحدة . غير العدالة التى لايتمكن الانسان من رعايتها . 
فالمستطاع هي العدالة في الملبس و المأكل و المسكن و غيرها من حقوق 
الزوجة التي يقوم الزوج بها جوارحه التي تحت اختياره . 
و اما غير الستطاع منها فهي الساواة في اقبال النفس و البشاشة و الأنس 
و هو ما لایلکه الرء و لايحيط به اختياره فان الزوج يتأثر و ينفعل بجمال 
الاية الرابعة : قوله تعالى : 
» و ple‏ آدَمْ الأنماء كلها et‏ 
AS lel ga‏ إن 25 ضادقين * Sea IIB‏ 
لالم نا( ما id ah tanks‏ 4 ) 
وجه الاستدلال انه سبحانه كلّفهم بالانباء بالأسماء مع انهم لم يكونوا 
عالمين بها و معلوم ان غير العالم بأمر لايقدر على LEM‏ عنه . 
يلاحظ عليه : ان الامر في هذه الآية ليس بداعی التكليف و البعت نحو 
الإنباء. بل هو pl‏ تعجيزي نظير قوله سبحانه : 


Dino. we Br 
. ) فاتوا بِسُورَةٍ من مثله‎ > 


۱- سورة البقرة : ۰.۳۱۳۲ 
١‏ - سورة البقرة : YY‏ 


م" eo EEE‏ لك 
کا ان الامر قد يكون بداعى التسخير كقوله تعالى : 
« كُونُوا قردة خاینین ‏ 17 . 
و الذي يشترط فيه قدرة المأمور على الفعل, هو الامر الحقيق الذي يصدر 
بداعي بعت المخاطب نحو الفعل, لاغيره. من الأوامر التعجيزية و التسخيرية 
و الامتحانية و نحو ذلك . 


۵-وجوب اللطف عند المتكلمين 
GAL‏ على القول بالتحسين و التقبيح العقليين وجوب اللطف على الله 
تعالى. و اشهر ما قيل في تعريفه هو ان اللطف عبارة Le‏ يقرب الک لف الى 
الطاعة. و يبعده عن المعصية, ثم ان اتصل اللطف بوقوع التكليف يسمى لطفا 
Ale‏ و الايسمى لطفا Lt‏ قال السيد المرتضى : 
« ان اللطف ما دعى الى فعل الطاعةء و ينقسم الى ما بختار 
المكلف عنده Jad‏ الطاعة و لولاه لم يختره؛ و الى ما يكون 
اقرب الى اختيارهاء وكلا القسمين بشمله کونه داعياً » ۳۱ . 
و قال التفتازاني : 
« و فى كلام المعتزلة ان اللطف ما يختار المكلف عنده الطاعة 
ترکا او اثباتا او يقرب منهما مع تمكنه في الحالین؛ فان كان 
مقرّبا من الواجب او ترك القبيح يسمى لطفا مقرّبا و ان كان 
محصّلا له فلطفا محصّلاء و يخص المحصّل للواجب باسم 


۱- سورة البقرة : 56 . 
۲ - الذخيرة في علم الکلام. طبع مؤسسة النشر الاسلامي التابعة لجماعة المدرسين NAV:‏ 


الباب الثالث : في مباحث العدل ندند A‏ 


التوفيق» و المحصّل لترك القبیح باسم العصمة » ۱ . 


برهان وجوب اللطف على الله تعالی : 
استدلوا على وجوب اللطف عليه سبحانه بان ترك اللطف یناقض غرضه 
تعالی من خلقة العباد و تكليفهم. و هو قبيح لایصدر من احکیم. 
قال الحقق البحراني : 
«انه لو جاز الاخلال به في الحكمة فبتقد بر ان لا بفعله الحکیم 
كان مناقضا لغرضه . لکن اللازم باطل فالملزوم مثله . 
بيان الملازمة : انه تعالی اراد من المکلف الطاعةء فاذا علم 
انه لایختار الطاعة او لایکون اقرب اليها الا عند فعل يفعله به 
لامشقة عليه فيه ولاغضاضة وجب فى الحکمة ان يفعله» 
اذ لواخلٌ به لكشف ذلك عن عدم ارادته له و جری ذلك 
مجرى من اراد من غيره حضور طعامه و علم او غلب ظنه انه 
لابحضر بدون رسولء فمتى لم يرسل de‏ مناقضا لغرضه . 
و بیان بطلان اللازم : ان العقلاء يعدّون المناقضة للغرض 
سفها:و هو ضد الحكمة و نقص و النقص عليه تعالى 
محال » N‏ 
اقول : ان اللطف اذا كان مؤثرا في رغبة اكثر المكلفين بالطاعة و ترك 
المعصية يجب من باب ASL‏ و اما اذا كان مؤثرا في آحادهم المعدودين فالقيام به 


۱- شرح القاصد. سعد الدين التفتازاني (م da VA‏ ط منشورات الشريف الرضي. بقم : 
۳ 


۲- قواعد ارام : ۱۱۸-۱۱۷ . 


۳۹۰ 93 ی اروت 
من باب الفضل و الکرم . 

ثم ان القائلین بوجوب اللطف ذكروا له شرطین : 

الاوّل :ان لايكون له حظ في القکین و حصول القدرة, إذ العاجز غير 
مكلف فلايتصور اللطف في مورده . 

الثاني : ان لايبلغ حد الالجاء ولا يسلب عن المكلف الاختيار. لثلا ينافي 
الحكة في جعل التكليف من ابتلاء العباد و امتحانهم . 

و من هنا يتبين وهن ما استدل به القائل بعدم وجوب اللطف. حيث قال : 
« لو وجب اللطف على الله تعالى لكان لايوجد في العالم 
عاص لانه ما من مكلف الا و في مقدور الله تعالى من الالطاف 
مالو فعله به لاختار عنده الواجب و اجتنب القبيح » ۱۱ . 


اقسام اللطف: 

اللطف اما من فعل الله تعالى و يجب في حکنته فعله كالبعثة و Sie‏ 
نقضا لغرصه كامرٌ. او من فعل المكلف و حيئئذٍ فاما ان يكون لطفا في تكليف 
نفسه, و يجب في حکنته تعالى ان يعرّفه اياه و يوجبه عليه و ذلك كمتابعة الرسل 
والاقتداء بهم. او في تكليف غيره و ذلك كتبليغ الرسول الوحي. ولايجوز في 
الحكمة ان يكلف ذلك الغير الامع علمه تعالى بان ذلك اللطف یتحقق, و يجب ان 
يشتمل على مصلحة تعود الى فاعله. اذ ايجابه عليه لمصلحة غيره مع خلوٌه عن 
مصلحة تعود اليه ظلم و هو عليه تعالى محال Y‏ 


. ۵۲۳ : لاحظ شرح الاصول الخمسة‎ -١ 
قواعد المرام : ۱۱۸ ؛ إرشاد الطالبين الى نهج السترشدین. جمال الدين مقداد بن عبدالله‎ Y 
. ۷۸ ۹ السيوري الح (م‎ 


الفصل الثالث 


als 


ان القضاء و القدر من الأصول الاسلامية الواردة في الكتاب و السنّة. 
و لیس لمن له الام بهین الصدرین الرئیسین ان ینکرهما او ينكر واحداً منهماء 
ال ان الشكلة في توضیح ما يراد منهماء فانه الزلقة الکبری في هذا القام 
و استیفاء البحت عنه يستدعي بیان آمور : 


۱-تعریف القضاء و القدر : 
ee‏ 
« القدر بفتح الدال و سکونه JS do‏ شيء و مقداره و قيمته 
و ثمنه» و منه قوله تعالی : 
> و مَنْ قُدِرَ alle‏ ره 4 اي قدر بمقدار قلیل » ' . 
Aes‏ ال وه 
« القدر و التقدیر تبيين كمية الشيء Pa‏ 
هذا معنی القدر في اللغة و امّا معنى القضاء. فقد ذکروا له معاني كثيرة, 


۱ القاییس : .ır/o‏ 
۲ الفردات. مادة قدر . 


Yu 
معنى بآية '. و الظاهر انه‎ JS و ذکر العلامة اي له معانی عشر. و استدل‎ 
ليس له الا معنی واحد. و ما ذکر من العاني كلها مصادیق معنی واحد. و اول من‎ 
: هذه الحقيقه. اللغوي العروف أحمد بن فارس بن زکریا حيث قال‎ os 
القضاء اصل صحيح يدل على إحكام أمر و إتقانه و إنفاذه‎ « 
: لجهته. قال الله تعالى‎ 
سَبْعَ وات في يَوْمَينِ 4 ای أحكم خلقهن...‎ ala y 
-الى ان قال : -و سمي القاضي قاضيا لانه يحكم الأحكام‎ 
سقیت المنية قضاءً لأنها امر ينفذ في ابن آدم‎ y و ينفذها‎ 
. '" » وغيره من الخلق‎ 
: وقال الراغب‎ 
القضاء فصل الامر قولاكان ذلك او فعلا» ا‎ « 
اقول : جموع النصين من العلمين یرجم الى ان اي قول او عمل اذا كان‎ 
. قاطعاء و فاصلا صارما لايتغير ولا یتبدل. فذلك هو القضاء‎ Le متقناً حكماء و‎ 
هذا ما ذكره ائمة اللغة. وقد سبقهم اثئمة اهل البیت. كما ورد فيا روى‎ 
1 روى الكليني بسنده. الى يونس بن عبدالرحمن عن ابى الحسن الرضا‎ 
وقد سأله يونس عن معن القدر و القضاء فقال:‎ 


« هی‌الهندسة و وضع الحدود من‌البقاء والفناءء و القضاء هو 


۱- کشف الراد : ۲۶۰ . 
Y‏ القاییس : ۵ / ٩٩‏ . 


۳ الفردات, مادة قضی . 


الباب الثالث : في مباحث العدل teers‏ ا A See NM‏ 
الأبرام و اقامة العين » N‏ 
و في رواية اخری رواها البرقي في ale‏ عرف 1 القدر بقوله : 
« هو الهندسة من الطول و العرض و البقاع ثم قال : ان الله اذا 
شاء شيئا أراده و اذا أراده قذره و اذا قدّره قضاه و اذا قضاه 
أمضاه m‏ 


۲-مراتب القضاء و القدر: 
لكل من القضاء و القدر مراتب او اقسام» نشير اليها : 
الف القضاء و القدر التشريعيان : و يعنى به الأوامر و النواهى ¡DN‏ 
الواردة في الكتاب و السنة. وقد أشار اليه الأمام امير المؤمنين 1% في كلامه حينا 
سأله الشامي عن معنى القضاء و القدر فقال : 
« الامر بالطاعة و النهي عن المعصية؛ و التمكين من فعل 
الحسنة و ترك السيئة» و المعونة على القربة اليه و الخذلان 
لمن عصاه. و الوعد و الوعيد» الى آخر كلامه الشريف "' . 
و هذا القسم من القضاء و القدر EN‏ المشاكل الكلامية » حيث لم يقع 
فيه نزاع و بحث كلامي . 
ب القضاء و القدر التكوينيان : و يعنى به ما يرجع الى الحقائق الكونية و 
نظام الوجود و له اقسام : 


۱- الكافي : ۱/ ١68‏ و رواه الصدوق في توحيده بتغيير يسير . 

۲ - الحاسن, الشيخ آبو جعفر احمد بن خالد البرق (م 1۸۰ ه). ط دارالكتب الاسلامية بقم : 
YEE‏ وتقله المجلسي في البحار : ۵ / rr‏ الحديث WA‏ 

. 74 التوحيد للصدوق : ۰۳۸۰ بحار الانوار : ۵ / ۱۲۸ باب القضاء و القدر , الحديث‎ Y 


SBME مخاضيرات في‎ ns rn 
: ۱-الضاء و القدر العلمیان‎ 

فالتقدیر العلمي عبارة عن تحدید كل شيء بخصوصیاته في علمه IN‏ 
سبحانه. قبل ايجادهاء فهو تعالی یعلم حد کل شيء و مقداره و خصوصياته 
الحسمانية و غير الجسمانية . 

و الراد من القضاء العلمى هو علمه تعالى بضرورة وجود الأشياء 
ee,‏ دش MI, A‏ 
و رفع loll‏ 

فعلمه السابق بحدود الاشياء و ضرورة وجودها تقدير و قضاء علميان : 
وقد اشير الى هذا القسم . في آيات الكتاب المجيد : 


قال سبحانه : 
> وَفاکان تفس آن وت | إل باذن الله كناباً Mee‏ 
وقال Lal‏ : 
«قل أن يُصيبئا aa‏ 
sal ge‏ 
و قال : 
Ath us)‏ ول بلق ین ره إلا في كفا 
G3 4)‏ على الله 5 Me‏ 
و قال : 


Pr‏ 5 ۰ و 
وما صاب مِنْ مُصيبّة DAG‏ ولا في سکم 


۱- سورة آل عمران : Mo‏ 
Y‏ سورة التوبة : ۵۱ . 
y‏ سورة فاطر : ۰۱۱ 


الباب الثالث : في مباحث العدل Wii iia‏ 
i‏ فى كناب من Well‏ 

هذه بعض الآيات الى وردت 3 بيان ان خصوصيات الاشياء و ضرورة 

وجودها متحققة في علمه الأزلي. او مراتب علمه كالكتاب الوارد في SLY‏ 


الماضية . 


"-القضاء و القدر العينيان: 

التقدير العينى عبارة عن الخصوصیات التي يكتسبها الشيء من علله 

و القضاء العيني هو ضروره وجود الشيء عند وجود علته التامة ضرورة 
عينية خارجية . 

yaad‏ والقضاء المیتیان Jsp‏ الفقدير و العترورة الحتارهيين 
اللذين ¿Ls‏ بالشىء النارجى. فهما مقارنان لوجود الثیء بل متحدان معه. 
مع ان التقدير و القضاء العلميان مقدمان على وجود الشيء . 

فالعام المشهود لنا لايخلو من تقدير و قضاء. فتقديره تحديد الاشياء 
الموجودة فيه من حيث وجودهاء و آثار وجودهاء و خصوصيات كونها با انها 
متعلقة الوجود و UN‏ عوجودات اخری» اعنى العلل و الشرانط. 
من الموجودات الى ما قدر له فى مسمر وجوده قال تعالى : 

." خَلَقَ فسوی و الذي قذر قهدی‎ oily 
. اي هدی ما خلقه الى ما قدر له‎ 


۱- سورةالحديد : ۲۲ . 


" - سورة الاعلى : ۰۲-۲ 


DY حاضرات في‎ iS YU 
قضاژه . فلا كانت الحوادث في وجودها و تحققها منتپية اليه سبحانه‎ Ul و‎ 
فالم تت ها العلل و الشرائط الوجبة لوجودهاء فانها تبق على حال التردد بين‎ 
الوقوع و اللاوقوع. فاذا ّت عللها و عامّة شرائطها ولم يبق ها الا ان توجد.‎ 
. كان ذلك من الله قضاء و فصلاها من الجانب الآخر و قطعا للابهام‎ 
و بذلك يظهر ان التقدير و القضاء العينيين من صفاته الفعلية سبحانه فان‎ 
YD واليه يشيرالامامالصادق‎ lo ge gli الحد والضرورة على‎ io ll gar 
: في قوله‎ 
القضاء و القدر خلقان من خلق الله ء والله يزيد في الخلق ما‎ « 
En بشاء‎ 
بالایان‎ BE و من هنا يكشف لنا الوجه في عناية البي و أهل البیت‎ 
بالقدر. و ان المؤمن لایکون مؤمنا الا بالایان به " فان التقدیر و القضاء‎ 
العينيين من شعب الخلقة. وقد عرفت في ابحاث التوحید ان من مراتب التوحید,‎ 
التوحيد في الخالقية, وقد عرفت انفاً ان حدود الاشياء و خصوصياتها. و ضرورة‎ 
. شؤون التوحيد في الخالقية‎ de وجودها منتهية الى ارادته سبحانه. فالأيهان‎ 
: و لأجل ذلك ترى انه سبحانه اسند القضاء و القدر الى نفسه و قال‎ 


. ۱ .الحديث‎ Ve التوحيد للصدوق : الباب‎ -١ 

۲ - روى الصدوق في المخصال بسند es‏ قال رسول الله BE‏ : « لا يؤمن 
عبد go‏ یمن بأربعة : حتى يشهد ان لا اله الا الله وحده لاشريك له. وانى رسول الله بعثني با مسق 
وحتى يؤمن بالبعث بعدالموت وحتى يؤمن بالقدر »-البحار: ج 6. باب القضاء و القدر. الحديث BR‏ 

و روی ايض ا بسنده ع ناب امام ةالصحابي. قال : قال رسول لله BE‏ لاينظرائهاليهم يوم 
القيامة : عاقٌ. ومئّان و مکذب بالقدر. ومدمن خر »-البحار ج 5. باب القضاء و jal‏ الحديث ۳-. 

و روى القرمذی عن جابر بن عبدلله قال : قال رسول لله وا : « لایؤمن عبد حتى يؤمن 
بالقدر خيره و شره» -جامع الاصول, ابن الاثير الجزري (م 3۰7 ه): LS 01١/٠١‏ القدر. 
الحديث .-VOOY‏ 


VEL ¿Id 55 >‏ 
Jb,‏ تعالی : 
« واذا قضئ UG Lal‏ 35255 96555 
و قال سبحانه : 
Lal >‏ 3 نع ole‏ فى Desi‏ 
dls Ju,‏ : 
ISU‏ يم a SH‏ هدر > . 
و قال سبحانه 
و وان من Ute Yet‏ خی و ما نله لا در 


و غيرها من الآيات الحاكية عن قضائه سبحانه بالشيء و ابرامه على 


۳-القضاء و القدر الکلیان : 

ما تقدم من التقدير و القضاء العنيين كان ناظراً الى كل شيء من 
الموجودات الكونية. و نسميهما القضاء و القدر الشخصیین, و هناك قسم آخر من 
القضاء و القدر التکوینیین, و يعنى بها القوانين و السنن الالية السائدة على الكون 


. ۳ : سورة الطلاق‎ -١ 
۰۱۱۷ : سورة البقرة‎ - Y 
.۱۲ : سورة فصلت‎ Y 
. 4٩ : سورة القمر‎ 6 
. ۲١ : سورة الحجر‎ 6 


۷۰ الا اه یاه ی را سوم FUGA‏ افیا 
و الجتمع الانسانی و افراده . 
فقانون العلية العام من التقدیر و القضاء التكوينيين. لايشذ عنه شيء من 
الظواهر الكونية و حقائقها الوجودة, و من هذا القسم سنّة الفناء على جميع 
الوجودات الارضية التي اشيرأليها في قوله سبحانه : 
TS‏ 
A ID AS‏ 
ar 2 Oil»‏ 7 ات a‏ 
ARES NEE,‏ درا ssi SARS‏ 
اشير اليها في الكتاب المجيد خارجة be‏ نحن بصدده هنا و مناسبة SLEW‏ 
Erle‏ 


افعال العباد و التقدیر العلمي الالهي : 

قد تعرفت على حقيقة القضاء و القدر و مراتبپا - فعند ذاك - يلزمنا ان 
نتعرف على الصلة بين هذه المسألة و مسألة الجبر و الاختیار. و هذا في احقيقة 
هو البحث الكلامي الذي اختلفت فيه آراء المتكلمين الاسلاميين فذهبت كل 
فرقة الى ما توحي اليه أصول مذهبه فنقول : 

التقدير العلمي - کبا عرفت - عبارة عن تحديد كل شيء بخصوصياته في 
علمه الأزلي سبحانه قبل ان يخلق الاشياء. و على هذا فالله تعالی ¿le‏ بافعال 
المجرمين و قسوة السقّاکین. و طاعة الطائعين قبل وجودهاء هذا من جانب . 

و من جانب BI‏ : ان ade‏ تعالى بالأمور علم بالواقع و الحقيقة و هولا 


. ۲۱ : سورة الرحمن‎ -١ 


۲- سورة الژمر : ۳۰ . 


الباب الثالث : في مباحث العدل VUN ee das‏ 
یتخلف عن الواقع قيد شعرة . 

و على هذین الأساسين ربا یتصور El‏ تعلق ذلك العلم بكل الاشیاء 
عموماء و الافعال الصادرة عن الانسان خصوصا يجعل الانسان جبورا مضطرا 
متظاهرا با حرية و الاختیار. لانه تعالی اذا كان یعلم من الازل El‏ هذا الشخص 
سیرتکب الذنب الفلاني في الساعة العينة. فم ان العلم ¿AN‏ لایتخلف عن 
معلومه يجب ان یکون الشخص مصدرا هذا الذنب» ولا يستطيع ان يتخلّف عنه, 
اذ تخلّفه. نفس تخلف علم الله عن الواقع و صيرورة علمه جهلا تعالى الله عنه . 

و الجواب عن ذلك : ان علمه سبحانه لم یتعلق بصدور أيّ اثر من BH‏ 
الکامنة في نفس تلك العلل, فان كانت العلّة علة طبيعية فاقدة للشعور و الاختیار 
او واجدة للعلم فاقدة للاختیار, فتعلق علمه سبحانه بصدور فعلها و اثرها عنها 
بهذه الخصوصية Y‏ على اىّ وجه اتفق . 
ولا ارادة كاعمال الجهاز الدّموي و الجهاز العدي و جهاز القلب. والاحشاء. 
التي تسم في افعال الانسان بسمة الاعمال الا ضطرارية غير الاختيارية . 

و قسم آخر يصدر منه عن ارادة و اختيار. و یتسم بسمة الاعمال 
الاختيارية غير الاضطرارية کدراسته و کتابته و تجارته و زراعته . 

و على ما سبق من ان علم الله تعالی تعبير عن الواقع بالایتخلف عنه قيد 
شعرة. فيجب ان يقوم الانسان بكل قسم من اعماله على حسب السمة التي اتسم 
بهاء فلو كان مصدرا لعمل الجهاز الدموي عن اختيار ‏ وقد تعلق علمه بصدوره 
عنه على وجه الاضطرار - لزم تخلّف علمه عن معلوماته. کا انه لوكان مصدراً 
لزم ale‏ علمه.عن الواقع . 


موقف النبی و اهل بيته و بعض الصحابة : 
ان المأثور الصحیح Ele‏ و اهل بيته BOL‏ و بمض الصحابة انه 
لاصلة بینالاعتقاد بالقضاء و القدر و تبرير العاصي و الساوي عن ذلك الطریق, 
و انهم ليسا سالبین للاختيار و اليك فيا يلي اذج من هذه المأثورات : 
١‏ -قال النى BS‏ 
« سيأتي زمان على امتى يؤولون المعاصي بالقضاء اوللك 
بريئون مني و انا منهم براء » N‏ 
۲ و قال BS‏ 
« خمسة لا یستجاب لهم : آحدهم رَجل مر بحائط مائل و هو 
يقبل اليه ولم يسرع المشی حتی سقط عليه ... » ۲۱ . 
۳ لا انصرف امير المؤمنين A‏ من صفين أقبل شيخ فجثا بين يديه ثم 
قال له يا pal‏ المؤمنين اخبرنا عن مسيرنا الى اهل الشام. ابقضاء الله و قدره ؟. 
فقال : أجل يا شیخ. ما Pyle‏ من طلعة, ولا هبطتم من واد. الا بقضاء من الله 
و قدر. فقال الشيخ : عندالله احتسب عنائي يا امير المؤمنين. فقال طلا : 
« مه يا شيخ » فوالله لقد عظم الله لكم الاجر في مسيركم و انتم 
سائرون» الى ان قال : -او تظن انه كان قضاءً حتماًء و قدرا 
لازماً ؟ انه y‏ کان كذلك لبطل الشواب و العقاب. و الامر 
والنهى OG.‏ 
٤‏ - و قال ML‏ عندما سئل عن القضاء و القدر : 


YY : الصراط الستقیم‎ ١ 
. ۳۱ مار الانوار : ۵ / ۱۰۵ باب القضاء و القدر , ذیل احدیث‎ Y 
.۲۸ الحديث‎ de التوحید للصدوق : الباب‎ ۳ 


الباب الثالث : في مباحث العدل ال WEE ME ate‏ 
« لاتقولوا وكلهم الله الى انفسهم فتوهنوه؛ ولا تقولوا 
اجبرهم على المعاصى فتظلموه؛ ولكن قولوا الخير بتوفيق 
الله و الشرّ بخذلان الله و کل سابق في علم الله » N‏ 

۵ -و قال الامام الصادق طا : 
«کماان بادىء النعم من الله عزوجل قد نحلکموه»کذلك SN‏ 
من انفسكم و ان جرى به قدره » ۳۱ . 

: قد أت عمر بسارق فقال‎ ٦ 
«لم سرقت. فقال قضىالله علي فأمر به فقطمت يده‎ 
dB U و ضرب اسواطاء فقيل له في ذلك» فقال :القطع‎ 
.۳( » والجلد للكذب على الله‎ 

۷ -وقيل لعبدالله بن عمر : 
« ان اقواما يزنون و يشربون الخمر و يسرقون و يقتلون 
النفس و يقولون :كان في علم الله فلم نجد بدا منه» فخضب ثم 
قال : سبحان الله العظيم» قد كان ذلك في علمه انهم يفعلونها 
ولم يحملهم علم الله على فعلها ... » ° . 


روايات القدر و کون الانسان مسيّرا فى افعاله : 
ان الظاهر ما رواه اصحاب الصحاح و المسانيد ان القدر عامل غالب على 


. ١١ بحار الانوار: 6 / 16. باب القضاء و القدر, الحديث‎ ١ 

. 1۲ esa dl ۱١٤ / ۵ : الانوار‎ yde Y 

۳- طبقات المعتزلة, أحمد بن يحمى المرتضئ الزيدي (م ٠814ه).‏ ط بيروت. ۱۳۸۰: ۱۱ . 
- نفس المصدر: ۱۲ . 


N Ole tete Vt 
الانسان في افعاله الاختيارية يتحكم بهاء و يسلبه عنه الاختيار» و ان الانسان‎ 
مسيّر في حياته يسير حسب ما قدر له و کتب عليه. فلنعرض بعض ما وقفنا‎ 
: -روی البخاري في صحيحه‎ ١ 
احتج آدم و موسی» فقال له موسى يا آدم انت ابونا خيبتناء‎ « 
و اخرجتنا من الجنة فقال له آدمء یا موسی» اصطفاك الله‎ 
بکلامه» و خط لك بیده» اتلومنی على امر قدر الله على قبل‎ 
N » ان يخلقنى بأربعين سنة‎ 
SEG -و روي‌ایضاعن زيدبن وهب عن عبدالله قال حدثنا رسول الله‎ ۲ 
: وهوالصادق المصدق‎ 
«...الى ان قال : ثم يبعث الله ملكا فيؤمر بأربع : برزقه و أجله‎ 
و شقي او سعيدء فوالله ان احدكم او الرجل؛ يعمل بعمل اهل‎ 
الكتاب حتى ما يكون بينه و بينها غير باع او ذراع فيسبق عليه‎ 
الكتاب فيعمل بعمل اهل الجنة فيدخلهاء وا نالرجل ليعمل بعمل‎ 
أهل الجنة حتى ما يكون بينه و بينها غير ذراع او ذراعین‎ 
. ۲۱ » فيسبق عليه الكتاب فيعمل بعمل اهل النار فیدخلها‎ 
: ۳-روی مسلم في صحيحه عن سرادقة بن مالك بن جعشم انه قال‎ 
فيم عمل اليوم؟‎ OV خلقنا‎ GIF يا رسول الله بين لنا ديننا‎ « 
© افبما جفت به الأقلام و جرت به المقادير ؟ ام فيما يستقبل‎ 
. قال : لا بل فيما جفت به الأقلام و جرت به المقادیر‎ 


۱- صحيح البخاري. sat‏ بن اسماعيل البخاري (م 7ه ). ط مکتبة عبدالحميد. امد > 
Y‏ صحیح البخاري : ۸ / ۱۲۳ باب في القدر . 


الباب الثالث : في مباحث العدل 3-3 053732 0 Vo‏ 
قال : ففيم العمل ؟ 
قال : اعملوا فكل ميسّر لما خلق له » و کل عامل بعمله » 
۶ -و روی البخاري Y‏ عن ابي هريرة قال : 
« قال لي El‏ : جف القلم بما أنت لاق ... » . 
و رواه مسلم في صحيحه . 
و ينقل النووي في شرح هذا الحديث : 
« و يقول الملك الموكل بالنطفة : يا رب أشقي أم سعيد 
فيكتبان » و يكتب عمله و أثره» و أجله و رزقه ثم تطوی 
الصحف. فلايزاد فيها ولا ينقص » . 
الى غير ذلك مما نقلها أرباب الصحاح و المسانيد في مسفوراتهم. و الذي 
يستفاد منها هو ان القدر حاكم متعنت. قاس على المساكين العاجزين بلاسبب 
و مبرّر. و هو الذي اوجب شقاء الكفار و العصاة شقاء أبديا ولا جال بعد ذلك 
لرأفته calas‏ 


(\) 


عرض هذه الروایات على الکتاب y‏ المعتبرة : 

لاش ان هذه الروایات با یظهر ها من الفاد الذکور آنفاً خالفة للکتاب 
و السنة العتبرة. اما الکتاب فيعرف الانسان في موقف المداية و الضلالة موجودا 
Line‏ و یقول : 


۱- صحيح مسلم. مسلم بن الحجاج (م ١‏ ه). ط نشر Joe‏ صبیح مصر : ۸ / ٤٤‏ يلاحظ 
شرح النووي: ۱۸۱/۱۹ . 
۲- صحیح البخاری : ۸ / ۱۲۲۲ . 


ee va‏ حاضرات فق الاطیّات 


« إا هَدَيْناهُ السّبيل إِمّا شاكراً و ON EL ASE)‏ 


ويقول: 
< قل إن Ey oll Ue el UG lls‏ 
re ee‏ 

و یقول : 


A ف‎ Ss من‎ La جاءكم‎ y 
۳4 مین تفا و دک مد‎ 
. الى غير ذلك من الآيات التضافرة في هذا الصدد‎ 
SS coll و اماالسنة فقد وقفت على نماذج منها عندما اشرناالی موقف‎ 
و بعض الصحابة. و عرفت انه لاصلة بين الاعتاد بالتقدير‎ BRL ay و أهل‎ 
و تبرير المعاصى و المساوىء عن ذلك الطریق, و انه لايجعل الانسان فاعلا‎ AN! 
Be عط مجر ب‎ 


الأحبار و اشاعة فکر القدر : 
لقد ابتلی السلمون بعد كعب الأحبار بكتابي آخر قد بلغ الفاية في بث 


كلاو 


الاسرائیلیات ين السلمین, و هو وب a op‏ و بظهر من ارج ز حياته انه 


۱- سورة الدهر : ۳ . 

۲- سورة سبا : ۵۰ 

٠٤١ : سورة الانعام‎ Y 

٤‏ - قال الذهبی: ولد BIE SG‏ عغان, کثیرالنقل عن‌کتب الاسرائيليات.توفي سنة ۰۱۱۶ وقد 
ضعفهالفلاس . (میزان الاعتدال,للذهبي [م ۷٤۸‏ ه ]. نشر دارالعرفةبیروت : ٤‏ / ۳۵۳-۳۵۲) وقال 
في(تذكرة الحفاظ. ط بیروت ) : عام اهل البمن ولد سنة TE‏ و عنده من علم الکتاب شيء كثير, فانه 
صرف عنایته الى wld‏ و بالغ و حدیثه في الصحیحین عن اخيه همام( تذکرة الحفاظ :۱۰۱-۱۰۰/۱). 


الباب الثالث : في مباحث العدل NV te Str tek ce ne cia tinea‏ 
أحد الصادر لانتشار نظرية نف الاختیار و المشيئة عن الانسان. حتی المشيئة 
الظليّة لشینته سبحانه التى لولاها لبطل التکلیف و البعث الشريعيين . 
روی ماد بن سلمة عن ابي‌سنان قال : معنا وهب بن منبة قال : 
«كنت اقول بالقدر حتى قرأت بضعا و سبعين كتابا من كتب 
الانبياء فى كلها: من جعل لنفسه شيا من المشيئة فقد SAS‏ 
فتركت قولی » ۱ . 


التقدير هو الراسم للحياة عند المشرکین : 
تنص OLY‏ القرانية على ان الشرکین کانوا معتقدین بالتقدیر N‏ 
و في الوقت نفسه یرونه مساوقا للجبر و راسما للحياة و معینا للمصیر, و اليك نقل 
ما ذکره القرآن في عقيدة المشركين : 
۱-قوله dls‏ : 
GENF y‏ کوا آزشاء اه ما US Si‏ ول آباونا 
ولا نا ین كيم 4 ٠‏ 
۲ -و یقول تعالل : 
» و الوا آزشاء ال ما ai de ie‏ ین 
y ple‏ لصون 4 ۳۱ . 
فهاتان الآيتان و ما یضاهیپیا من OLY‏ الاخر تبين لنا موقف الشرکین 
من التقدير و تحليلهم لهذا الاصل و لاجل ذلك يجب ان يكون تفسير التقدير على 


١-ميزان‏ الاعتدال : 4 / ۳۵۳ . 
۲- سورة الانعام : ٠٤۸‏ . 


۳- سورة الزخرف: ۲۰ . 


۳۷۸ من بد مشا tell‏ عنس محاضرات في SY‏ 
وجه لايتفق مع زعم المشركين به ان تعالى pS‏ في تلك العقيدة و قال : 
O wis»‏ مِن Buck lo de RT‏ 
ل ندز من لم AS‏ آنا ن 151¿ 
Neo SES‏ 
فتبين Le‏ تقدم ان الاحادیت الدالة على ان الاعتقاد بالتقدیر AY‏ ينافي 
القول بالاختيار و يجعل الانسان مضطرا في افعاله تخالف نصوص الكتاب العزيز 
و الاحادیت المعتبرة المأثورة عن البي یلص و اهل بيته المعصومين لا ال 
و Gilly‏ مع فكرة المنحرفين من اهل الكتاب كوَهْب بن منبّة ثانياًء و يطابق فكرة 
المشركين في مسألة القدر WG‏ و مع ذلك غير صالحة للأخذ بدالیلها الظاهرية 
بل يجب تأويلها Le‏ يتطابق مع الكتاب و السنة المعتبرة, ان آمکن, و الا يجب 
طرحها . 


۱- سورة الانعام MA:‏ 


الفصل الرابع 


البداء عند الامامية 


« و بدا هم مِنَ الله ML‏ یکونوا يَحْتَسِبُونَ * و بد اهم 


ES SE 
لایطلق على الله سبحانه بتاتا , لاستلزامه حدوث علمه‎ gall و البداء بهذا‎ 
. تعالی بشىء بعد جهله به‎ 


الاعتقاد بالبداء عند ائمة أهل البيت 260 : 
تحتل مسألة البداء في عقائد الشيعة الامامية المكانة الاول. و هم تابعون 
في ذلك للنصوص الواردة عن Jal ddl‏ البيت طلا في تلك المسألة : 


ym 


۱-روی الصدوق سناده عن زرارة عن احدهماء يعني اباجعفر 


و اباعبدالله AL‏ قال : 
« ما عبدالله Jess‏ بشىء مثل البداء » . 
۲ -و روى باسناده عن هشام بن سام عن ابيعبدالله EM‏ : 


. ٤۸ - 1۷ : سورة الزمر‎ -١ 
. ١ التوحيد. للصدوق : الباب ۵۶ , الحديث‎ -۲ 


SUN محاضرات في‎ cs ces seas و او وهای موه ام ها‎ YAY 

« ما عظم الله عزَّوجِلَّ بمثل البداء » . 

۳ -و روی باسناده عن محمّد بن مسلم عن ابيعبدالله ¿JA‏ 
« ما بعث الله عرَّوجِلََ نبيا حتی یأخذ عليه ثلاث خصال : 
الاقرار بالعبودية. و خلع الانداده و ان الله بقدم ما يشاء 
و يؤخر ما یشاء » . 

: یقول‎ A -و عن الریان بن الصلت. قال سمعت الرضا‎ ٤ 
. » ما بعث الله نبيا قط الا بتحريم الخمرء و ان يقر له بالبداء‎ « 


الى غير ذلك من مأثوراتهم ليك في هذا الجال . 


موقف الامامية فى احاطة علمه تعالى : 
اتفقت الامامية تبعا لنصوص الكتاب و السنة و البراهين العقلية 
على انه سبحانه dle‏ بالاشياء و الحوادث كلها غابرها و حاضرها و مستقبلها. 
LS‏ و جزئئها. وقد وردت بذلك نصوص عن ائة أهل البيت BE‏ 
قال الامام الباقر A‏ 
«كان الله ولا شيء غیره» ولم يزل الله عالما بما يكون فعلمه به 
قبل کن كعلمه به بعد ماكوّنه  »‏ . 
و قال الامام الصادق YA‏ 
« فكل أمر يريده الله فهو فى علمه قبل ان يصنعه ليس شىء 
يبدو له الا وقدكان في علمهءان الله gag‏ له من جهل » ۱۳۱ . 


۱- مار الانوار : /۸1.الحديث 37 . 
Y‏ مار الانوار : ٤‏ / 111 الحديث ٩۳‏ . 


الباب الثالث : في مباحث العدل NAE oR ia‏ 


الى غير ذلك من التصوص التضافرة في ذلك . 


حقيقة البداء عند الامامية : 


و بذلك يظهر ان المراد من البداء الوارد في أحاديث الامامية و يعد 
من العقائد الدينية عندهم ليس معناه اللغوي. أفهل يصح ان ينسب الى عاقل 
- فضلا عن باقر العلوم و صادق الأمة ‏ القول بان الله م يعبد ولم يعظم الا بالقول 
بظهور الحقائق له بعد خفائها عنه, والعلم بعد الجهل ؟! EIS‏ ذلك يؤيد ان 
المراد من البداء في كلمات هؤلاء العظام غير ما يفهمه المعترضون. بل مرادهم من 
البداء ليس الا ان الانسان قادر على تغيير مصيره بالاعمال الصالحة و الطالحة )١(‏ 
و ان لله سبحانه تقديرا مشترطا موقوفاء و تقديراً مطلقا. و الانسان انما يتمكن 
من التأثير في التقدير المشترط, و هذا بعينه قدر bl‏ واه سبحانه عالم في الأزل. 
بكلا القسمين كما هو dle‏ بوقوع الشرط. اعني الاعمال الانسانية المؤثرة في تغيير 
مصيره و عدم وقوعه, و لكن هذا العلم الازلي لايسلب الاختيار عن الانسان 
كما chs‏ في البحث التقدم و اليك فيا يلي تتصیص علمين من اعلام الشيعة 
الامامية في تعريف البداء . 

قال الشيخ المفيد (م / 1۱۳ ه) :قد يكون الشيء مكتوبا بشرط فيتغير 
as JU‏ قال الله ls‏ : 

Nee pe 

فتبین ان الآجال على ضربين. و ضرب منهما مشترط يصح فيه الزیاده 

و النقصان, ألأترى قوله تعالى : 


۱- سيوافيك ان الني الا کرم = حسب ما رواه البخاری - استعمل لفظ البداء في نفس ذاك العنی 
الذي تتبنّاه الامامية . 
Y‏ سورة الانعام : Y‏ 


ABH ا محاضرات في‎ YAt 
MEAS gle AE لایلقص‌ین ن‎ Ate bye Aus) 
: ls و قوله‎ 
تا عم بات‎ Ay LST AN وؤ أن أل‎ 5 
EN مِنَ‎ 
فبيّن أن آجاهم كانت مشترطة في الامتداد بالبر و الانقطاع عن الفسوق,‎ 
: في خطابه لقومه‎ FA فيا اخبربه عن نوح‎ ls و قال‎ 
BEA Ju as LUGE اه كان‎ Ss استففروا‎ y 
١ ۳۱ > ... یک مذراراً‎ 
فاشترط هم في مدّ الاجل و سبوغ النعم الاستغفار. فلوم یفعلوا قطع‎ 
آجاهم و بتر اعمالهم و استأصلهم بالعذاب. فالبداء من الله تعالی يختص با كان‎ 
يقول‎ Le مشترطا في التقدیر و ليس هو انتقال من عزيمة الى عزية تعالى الله‎ 
. ۶1 البطلون علوا كبيرا‎ 
: و قال الشیخ الطوسي‎ 
اذا اضیفت هذه اللفظة ( لفظة البداء ) الى الله تعالی فمنه‎ « 
و منه مالایجوز. فاما مایجوز من ذلك‎ cade مایجوز اطلاقه‎ 
فهو ما افاد النسخ بعينه» و یکون اطلاق ذلك عليه على ضرب‎ 
من التوسع؛ و على هذا الوجه يحمل جمیع ما ورد عن‎ 
من الاخبار المتضمنة لاضافة البداء الى الله‎ BL الصادقين‎ 


۱- سورة الفاطر : ١١‏ . 

. ٩١ : سورة الاعراف‎ Y 

لا سورة نوح : ۰۱۰-۱۱ 

۵۰ : تصحيح الاعنقاد. للشيخ الفید (م 1۱۲ ه). ط منشورات الرضي بقم. باب معنى البداء‎ - ٤ 
. ۵۲ : ولاحظ ايضا اوائل المقالات . باب القول في البداء و المشيئة‎ 


الباب الثالث : في مباحث العدل ica 1 1 rá atea‏ ۲۸۵ 
تعالی دون مالایجوز عليه : من حصول العلم بعد ان 


Mens 


هذا بعض ما آفاده علیاء الشيعة القدامی حول البداء» و حقیقته كما تری 
ليس ال تغيير pall‏ و المقدّر بالاعمال الصالحة و الطالحة و تأثيرها في ما قدّرلله 
القرآنية و ما ورد من الروايات في تغيير المصير بالأعمال الصالحة و الطالحة . 


الف _القرآن و تأثير عمل الانسان فى تغییر مصيره : 
١‏ -قال سبحانه : 


« إن الله لا ها بقزم خی یروا ما Mer Do‏ 


“ET m 


Se قَوْمٍ‎ Ue میا فمة نغعة آنعمها‎ dd ar 
N یروا ما‎ 
: ۳-و قال سبحانه‎ 


Dem ھک‎ 


e 


۱- عدة الاصولء الشيخ الطوسى (م ه): ۲ /۲۹. ولاحظ ايضاً كتابه « الغيبة » : 
۲-۲ ط النجف . 
Y‏ سورة الرعد : ۰۱۱ 


۳- سورة الانفال : ۵۳ . 


CNS POE y 
ME عذابی‎ 

۵ و قال سبحانه : 
« فلولا کات ás LT‏ إيائها ! قوم ونس 
ّا منوا کشفنا ol js‏ فى | Ja‏ 
و ماه هُمْ الى De go‏ 


1 و قال سبحانه : 
« فلولا أنه كان من e tl‏ في بطنه إلى يَوْم 
Mo aa‏ 1 1 
۷-و قال سبحانه : 


ds 45 il whe y‏ آبنة Hae‏ یا 


Sl MIETE, 
077 A باس الجُوع و الَو يا‎ 


الى غير ذلك من الآيات . 


. ٩٩ : GLEN سورة‎ -١ 

VW: سورة ابراهیم‎ -۲ 
SM er 

. ۱1 - ۱۶۳ : سورة الصافات‎ ٤ 


0 سورة اللحل : ۱۱۲ . 


الباب الثالث : في مباحث العدل O 0 00000032 ZWEIEN‏ 
ب الروايات و تأثير العمل في تغییر المصیر : 
۱-روی السيوطي عن علي MA‏ انه يسأل رسول الله عن هذه الاية 
« يمحو الله ما يشاء ». فقال : 
« لأقدّن عينيك بتفسيرهاء O y‏ عين امتى بعدي بتفسيرها: 
الصدقة على وجههاء وبر الوالدين» و اصطناع المعروف» 
يحول الشقاء سعادة و يزيد في العمرء و يقي مصارع 


.  »ءوسلا‎ 

۲و اخرج الحاكم عن ابن عباس قال : 
« لاينفع الحذر من القدرء و لكن الله يمحو بالدعاء ما يشاء 
من القدر » " , 


۳-و قال الامام الباقر لب : 
ple Vie «‏ تزكّي SLA‏ و Sl a As‏ و تدفع‌البلوی» 
و تیشر الحساب. و تنسیء فى Aa PN‏ 

: Ya و قال الصادق‎ ٤ 
القضاء و ان المومن لیذنب فیحرم بذنبه‎ y ان الدعاء‎ « 
. *( » الرزق‎ 


الى غير ذلك من الاحادیت التضافرة الروية عن الفريقين فى هذا الجال . 


۱- الدر المنثور. جلال الدين السيوطى (م ٩۱۱‏ ه): 4 /11. 
۲- نفس الصدر . j‏ 

۳ الکافی : ۲ / 1۷۰. 

4 البحار : ۲۸۸/۹۳ 


ABM حاضيرات في‎ une YAA 
: النزاع لفظی‎ 
ما تقدم بظهر ان حقيقة البداء - و هي تغيير مصير الانسان بالاعیال‎ 
الصالحة و الطالحة  مالا مناص لكل مسلم من الاعتقاد به و الى هذا اشار‎ 
: الشيخ الصدوق بقوله‎ 
عرُوجِلٌ بان له ان يفعل ما يشاء و يعدم‎ dl فمن‎ « 
A ما يشاء و‎ pd ما يشاء و يخلق مكانه ما يشاء و‎ 
مايشاءء ويأمر بماشاء كيف شاءء فقد أقرّبالبداء» وماعظ الله‎ 
بشىء أفضل من الاقرار بان له الخلق والامر‎ ee 
.  » و التقديم والتأخير و اثبات مالم يكن و محو ما قدکان‎ 
فالفزاع في الحقيقة ليس الا في التسمية, ولو عرف المخالف ان تسمية فعل‎ 
al الله سبحانه بالبداء من باب الجاز و التوسع لا شهر سيوف النقد علیهم. و ان‎ 
حیث اطلق لفظ‎ E حتی الاطلاق التجوزي, فعلیّه ان يتبع النبي الاعظم‎ 
و الابرص‎ ¿A البداء عليه سبحانه بهذا العنی الجازی الذي قلناء فى حدیت‎ 
: یقول‎ Pa و الأعمى, روی ابوهريرة انه سمع‎ 
في بني‌اسرائیل ابرص و اقرع و اعمىء بدالله‎ BH ان‎ « 
. ٩ » ان يبتليهم‎ josie 
. يفسر کلام اوصيائه‎ Es وجه فشر‎ ls 
و انه سبحانه يعبر عن فعل‎ ISLAM فاتضح بذلك ان التسمية من باب‎ 
كثيرة با يعبر به الناس عن فعل انفسهم لأجل المشاكلة‎ OVE نفسه في‎ 
» الظاهرية فتری القرآن ينسب الى الله تعالى « المكر و الكيد » و « الخديعة‎ 


. ۲٣۵ التوحيد. للصدوق : الباب ۵۶.ص‎ ١ 
؛ للامام مجدالدينابي السعاداتالمباركبن حمد‎ ٠١5 / ١ : النهاية في غريب الحديث و الاثر‎ ۲ 
.٠۷١/ الجزري ؛ رواه البخاري في صحيحه لاحظ : ؛‎ 


الباب الثالث : في مباحث العدل WAG ia 0 Es‏ 
و« النسیان » و « الأسف » اذ یقول : 
grs‏ 
< و ly Sa‏ مَكْرا و م ee dk‏ 
Me A dle iS)‏ 


Nil 


« آسَفونا Lai‏ مہ چ( . 

الى غير ذلك من OLY‏ و الموارد . 

و بذلك تقف على ان ما ذكره الأشعرى في ( مقالات الأسلاميين A‏ 
و البلغمي في تفسيره. و الرازي في المحصل. و غيرهم حول البداء. لاصلة له 
بعقيدة الشيعة فيه. فانهم فسروا البداء لله بظهور ما 35 عليه و الشيعة براء منه. 
بل البداء عندهم كما عرفت تغيير التقدير الشترط من الله تعالى» بالفعل الصا 
و الطالح. فلوكان هناك ظهور بعد الخفاء فهو بالنسبة الينا لابالنسبة الى الله تعالىء 
بل هو بالنسبة اليه ابراء ما خني و اظهاره. ولو اطلق عليه البداء من باب التوسع . 


اليهود و انکار النسخ و البداء: 
ثم ان العروف من عقيدة الود انبم ls‏ اللسخ سواء کان فق التشریع 
والتكوين. Ul‏ النسخ في التشريع فقد استدلوا على امتناعه پوجوه مذكورة في 


. ٠١-٠١ : سورة الطارق‎ -١ 
۵۰ : سورةالفل‎ - " 

۳ سورة النساء : ۱۶۲ . 

- سورة التوبة : 1۷ . 


6- سورة الزخرف : 00 . 


een ۱۳۹۰‏ حاضرات في ADM‏ 
کتب اصول الفقه مع الجواب عنهاء و اما النسخ في التکوین و هو تمکن الانسان 
من تخیر مصبره با یکتسبه من الاعمال بارادته و اختیاره. فقد استدلوا على 
امتناعه بان قلم التقدیر و القضاء اذا جری على الاشیاء في الازل استحال ان 

تتعلق المشيئة بخلافه . 

و بعبارة اخری : ذهبوا الى ان الله قد فرغ من امر النظام و جف القلم 
ما كان فلايمكن لله سبحانه حو ما اثبت و تغيير ما كتب اولاً . 

و هذا gall‏ من النسخ الذى انكرته اليهود هو بنفسه كما ترى حقيقة البداء 
Gall‏ الذي يعتقده الشيعة الامامية كا عرفت. فانكاره من العقائد المهودية التق 
تسرّت الى الجتمعات الاسلامية في بعض الفترات واكتسى ثوب العقيدة 
الاسلامية. مع ان القرآن الكريم یبرد على البهود في عقيدتهم هذه و يقول : 

. » الكناب‎ A sake y G8 5 2 ULSD 


ويقول: 
> الغاكين ي" . 
و الآية مطلقة غير مقيدة بزمان دون زمان, و لأجل ذلك ينسب الى الله 
تعالی كل ما يرجع الى GLI‏ و LEM‏ و chy‏ ذلك بصيغ فعلية استقبالية Als‏ على 
الاستمرار في كثير من OLY‏ الراجعة الى GLI‏ و التدبير . 
وقد So‏ سبحانه عقيدة المهود بقوله : 


. ۳۹ : سورة الرعد‎ -١ 
. ۲۹ : سورة الرهن‎ -" 
. 0٤ : سورة الاعراف‎ Y 


الباب الثالث : في مباحث العدل IN aR‏ 


۶ م 


SU «‏ الود يد dl‏ مَغْلولّة ۾ . 
الارادة تجاه کل QSL‏ و قدّر. و بالنتيجة de ab; a.‏ 
ee BR‏ 

0 eL كيف‎ Git Ub PA یداه‎ b> 


: قالوا‎ ball كح‎ reas Smee ea 
: قد فرغ من الأمرفلایزید ولاینقص, فقال الله جل جلاله تکذیبا لقوطم‎ 
„Es یداه‎ oe ہم و لوا با قالوا‎ cal cb » 
.4 ينف كيف يَشَاء‎ 
: يقول‎ Josie الم تسمع الله‎ 
. "76 الكتاب‎ sake و‎ EY ما ياء و‎ 4 1,55 
و من هنا تعرف ان القول بالبداء من صمیم الدین و لوازم التوحید‎ 
حياة‎ de و الاعتقاد بعمومية قدرته سبحانه. و انه من مقادیره و سننه السائدة‎ 
الانسان من غير ان یسلب عنه الاختیار فى تغيير مصیره, فکا انه سبحانه.‎ 
كل يوم هو في شأن, و مشینته حاكمة على التقديرء و كذلك العبد مختار له‎ 
مصيره و مقدره بحسن فعله, و يخرج نفسه من عداد الاشقياء و يدخلها‎ pe ان‎ 
في عداد السعداء. كا ان له عكس ذلك‎ 
: فالله سبحانه‎ 


ae een رش‎ gc را‎ BP eal 
.4( » لایر ما وم حَتى یروا ما بانفیپ‎ 


NE : سورةالمائدة‎ -۱ 
. 16 : سورةالمائدة‎ - "١ 
Mead ۲۵ التوحید : الباب‎ Y 


. ١١ سورة الرعد:‎ -٤ 


SENSE seinen 
فهو تعالى انما يغير قدر العبد بتغيير منه بحسن عمله او سوئه, ولایعد تغيير‎ 
بحسن الفعل او سوئه معارضا لتقدیره الاول سبحانه. بل هو ايضا‎ AN التقدیر‎ 


جزء من قدره و سننه . 


التقدیر المحتوم و الموقوف : 

قد أشرنا سابقا الى ان التغيير انما يقع في التقدیر الوقوف دون الحتوم. 
و هذا ما يحتاج الى شيء من البيان فنقول : 

of‏ لله سبحانه تقديرين, محتوما و موقوفاء و المراد من المحتوم مالا يبدل 
ولايغير مطلقاء و ذلك كقضائه سبحانه للشمس و القمر مسيرين الى اجل معين. 
و للنظام الشمسي عمرا حددا, و تقديره في Ge‏ كل انسان بانه يموت. 
الى غير ذلك من السئن الثابتة ASU‏ على الكون و الانسان . 

و المراد من التقدير الموقوف الأمور المقدرة على وجه التعلیق, فقدر ان 
المريض يموت في وقت كذا الا اذا تداوی, او اجريت له عملية جراحية. او دعي 
له و تصدّق عنه و غير ذلك من التقادير التى تغيّر بايجاد الاسباب المادية 
و غيرها التق هي من مقدراته سبحانه ايضاء و الله سبحانه يعلم في الأزل 
كا ی رووا ر عليه لقوق و الك سفن با ورد lise‏ 
اهل البيت BBL‏ حول هذين التقديرين : 

١‏ -سئل ابوجعفر الباقر YA‏ عن ليلة القدر. فقال : تنزل فيها الملائكة 
و الكتبة الى سماء الدنيا فيكتبون ما هو كائن في امر السنة... قال : 

« و امر موقوف لله تعالى فيه المشيئة» يقدَّم منه ما يشاء 
و یخر ما يشاء » . 


وهو قوله : 


الباب الثالث : في مباحث العدل ا NAVE sel‏ 

یځو انه َه ما ts‏ و OY‏ و عنده َم الکتاب »37 . 

: یقول‎ En -روی الفضیل قال : سمعت ابا‎ Y 
من الامور امور محتومة جائية لامحالة» و من الامور امور‎ « 
موقوفة عنداله يقدّم منها ما يشاء و بمحو منها ما بشاء:‎ 
N » و پثبت منها ما يشاء‎ 

۳و في حديثٍ قال الرضا MA‏ لسليان المروزى : 
« يا سليمان ان من الأمور امورا موقوفة عندالله تبارك و تعالى 
ps‏ منها ما يشاء و Sp‏ ما يشاء »7 . 


الاجل المطلق و المسمّى في القرآن الكريم 
ان القرآن الكريم ذكر الاجل بوجهين : على وجه الاطلاق, و بوصف كونه 


و هو pals sill‏ ین طین # ai‏ أجلا el‏ 


وه 
zur‏ 


ee شتی‎ 
nn 


تخر الشف والقعر كن NEE‏ 


. تقلا عن امالى الطوسی‎ NE ۱۰۲.باب البداء , الحديث‎ / ٤ : بحار الانوار‎ ١ 
. ۵۸ ثیدحا.۱۱٩‎ : الصدر السابق‎ ۲ 

۳ نفس الصدر : ۹۵.احدیت ۲ . 

. ۲ : سورة الاتعام‎ ٤ 


0 سورة الرعد : Y‏ 


44 وه ماو رو ریم موز PAGANS SIAR aii‏ 


و المقصود من الاجل السمّی هو التقدير الحتوم. و من الأجل المطلق 
التقدير الوقوف. قال العلامة الطباطبائي : 
« ان الاجل اجلان» الاجل على ابهامه: و الاجل المستی 
عندالله 6 و هذا هو الذي لایقع فيه تغییر لمکان تقييده 
بقوله [ عنده ] وقد قال تعالى : 
> وَمَا عندالله باق . 
و هو الاجل المحتوم الذي لايتغيّر ولایتبدل» قال تعالى : 
«إذا اجه ER ARM‏ 
فنسبة الاجل المسمّى الى الاجل غير المسمّى» نسبة 
المطلق المنجّز الى المشروط المعلّق؛ فمن الممکن ان Abe‏ 
المشروط المعلّق عن التحقق لعدم تحقق شرطه الذي GLE‏ 
cade‏ بخلاف المطلق المنجز » فانه لاسبیل الى عدم تحققه 
البتة . 
و التدبر في ال یات يفيد ان الاجل المستی هو الذي وضع 
في ام الکتاب و غير المستی من الاجل هو المکتوب فيما 
نستیه ب [ لوح المحو و الائبات ]» a‏ 


¿Judy 


۱- سورة اللحل : ۹٩‏ . 
۲ - سورة يونس : ‚ga‏ 


. الميزان : ج ۷ تفسير سورة الانعام . الاية الثانية‎ Y 


الباب الثالث : في مباحث العدل ee‏ ور ی N. ee.‏ 
بوقوع امور, و لکن لم تتحقق كما اخبرواء و عندئذٍ یطرح سوالان : 

الاوّل : لماذا لم یکونوا واقفین بحقيقة الامر و ما كان مصدر اخبارهم بها ؟ 

الثاني : الایکون هذا کذبا في الاخبار المنافي لعصمة الانبیاء من الذنوب 
و خاصة الکذب في الاخبار ؟ . 

N الجواب عن الاوّل فهو ان مصدر اخبار الانبیاء هو الوحي‎ LI 
داعية الى اظهاره.‎ aL و يكن ان تتعلق مشيئته تعالی باظهار ثبوت ما يمحوه.‎ 
. مع علمه سبحانه بانه يمحوه‎ ats فيوحي الى‎ 

و على ضوء ذلك. فاحکم الذي یوحی I‏ تارة یکون ظاهرا في 
الاستمرار و الدوام, مع انه في الواقع له غاية وحد يعيّنه خطاب آخر. و اخرى 
يكون ظاهرا في الجد مع انه لايكون كذلك في الواقع. بل لجرد الاختيار 
و الابتلاء, و WE‏ : يوحى الهم بالاخبار بوقوع عذاب ASL‏ في هذا الاخبار 
و مع ذلك لايقع . 

. ذلك صح له ان يخبر عن التقدير الاوّل لاجل وجود المقتضي‎ il 

و اما الجواب عن الثانيء فان المغيبات التي وقع فيها البداء افا توجب 
و لذلك ترى ان عيسى ME‏ لا اخبر اصحابه بان العروس ستهلك برهن على 
صدق مقاله بإراءة الافعى تحت ES Le‏ برهن على 
عاض على عود . 

كما ان WIS JU‏ في قصة يونس حيث أخبر عن العذاب. وقد رأى القوم 
طلائعة, فقال هم العالم : 

« إفزعوا الى الله فلعله يرحمكم و يرد العذاب عنكمء 


ABW حاضرات في‎ eect etree ties yar 
فاخرجوا الى المفازة» و فرّقوا بين النساء و الاولاده و بين‎ 
سائر الحیوانات و اولادهاه ثم ابکوا وادعواء ففعلوا فصرف‎ 
Me عنهم العذاب‎ 
مقترنة بالقرائن الدالة على صدق‎ ll و بالجملة, اذا كانت اخبارات‎ 
عد ذلك تقولاً‎ U اخباره. و ان الوقوع كان حتميا قطعيا لولا فعل ما فعلوه.‎ 
. من دلائل الرسالة‎ de بالخلاف. بل‎ 
وانت اذا احطت بما ذكرنا من الامور تقف على مدى صحة ما نقله الرازي‎ 
الرافضة وضعوا القول بالبداء لشیعتهم. فاذا قالوا‎ EN عن سلهان بن جریر, من ان‎ 
: سيكون هم امر و شوكة. ثم لايكون الأمر على ما اخبرواء قالوا‎ 
Ru بدا لله تعالی‎ » 
و كان الرجل كان غافلا عن تلك العارف العلیا في الکتاب و السنة, هذاء‎ 
BQL UY مع ان‌الاخبارات التي تعد نتيجة للبداء - لانفسه -لاتتجاوز في كلمات‎ 
فکیف یذعی وضع ضابطة كلية‎ My عن مواضع أربعة, 55 تفصیلها في‎ 


¡OR 
منهم :؛‎ 


۱- مجمع البيان : ۳0/0-7 . 


۲- تلخيص الحصل, للمحقق الطوسي : 1۲۱ . 
۳- راجع کتاب « البداء في ضوء الکتاب و السنة » لشیخنا الاستاذ السبحاني (مدظلهالعالى) . 


le Sal 


مناهج الجبر و الاختیار 


من الأبحاث الكلامية الامّة. البحث عن كيفية صدور افعال العباد. و انهم 
مختارون في افعاهم او جبورون. مضطرون علیها ؟ و المسألة ذات صلة وثيقة 
بمسألة العدل AM‏ فان العقل البديهي حاکم على قبح تکلیف الجبور 
و مؤاخذته علیه, و ان الله سبحانه منزّه عن كل فعل قبیح . 

ثم إن هذه المسألة من السائل الفكرية التي یتطلع كل انسان الى Ad‏ 
سواء أقدر عليه ام Y‏ و لأجل هذه الخصيصة لايمكن تحديد زمن تکونها في 
البیشات البشرية, و مع ذلك فهي كانت مطروحة في الفلسفة الأغريقية, 
ثم انطرحت في الأوساط الاسلامية و بحث عنما المتكلمون و الفلاسفة 
الأسلاميون, كما وقع البحث حوها في المجتمعات الغربية الحديئة . 


مناهج الجبر و الاختیار : 

والمسأله کا ترى ذات جانبين : 

١-جانب‏ الجير. 

۲ - جانب الاختيار. و لكل منهیا مناهج حسب الملاكات و الدواعي 
المختلفة لدى الباحثين نشير إليها : 

الف الجبر الكلامي. فان الملاك او الداعى عند المتكلم لاختيار الجبر, 


۳۰۰ ند م كر PS‏ حاضرات في الإهيّات 
هي الاصول الکلامية السلّمة عنده. کالتوحید في الخالقية و عمومية قدرته تعالی 
و علمه و ارادته الأزليين و نحو ذلك . 

ب الجير الفلسنی, العتمد على قانون العلية و العلولية. اما من طریق 
تسلسل الارادات all‏ من طريق وجوب وجود المعلول عند 
تحقق علته التامة . 

ج -الجبر الاجتاعي, المبتني على مبادىء ثلاثة و هى : الورائة. و التعلیم, 
والبيئةءالتي تسمی بمثلث الشخصية. و على هذا فان نفسيّات كلانسان و روحياته 
تتكون في ظلّ هذه العوامل BI‏ الخارجة عن الاختيار . 

و من شقوق هذه المسألة. القول بالإختيار و هو ينقسم حسب انطلاق 
القائلين به عن مواضع مختلفة الى الأقسام التالية : 

. التفويض و هو مذهب العتزلة‎ gat -الاختيار‎ ١ 

۲ -الاختيار عند الوجوديين من فلاسفة الغرب . 

۳ الاختيار بمعنى الأمر بين الامرین, و هو blade‏ اهل البيت طا 
و من تبعهم من المتكلمين و الفلاسفة الاسلاميين . 

فلنبدأً بالبحث حول مناهج الجبر حسب الترتیب السابق فنقول : 


)\( 
الجبر الكلامي 


يقرر الجبر الكلامي بوجهین : 
الف الجبر المحض : و هو المنسوب الى جهمين صفوان (م/ ۱۲۸ da‏ 
قال الأشعري : 

« تفرد جهم بأمورء منها : انه لافعل لأحد في الحقيقة الا الله 
وحده» و ان الناس انما تنسب اليهم افعالهم على المجازء 
كما يقال: تحرکت الشجرة: و دارالفلك و زالت‌الشمس We‏ 

و عرّفهم الشهرستاني بأنهم یقولون : 
« ان الانسان لايقدر على شىء ولا يوصف بالاستطاعة y‏ انما 
هو مجبور فى افعاله لاقدرة له ولا ارادة ولا اختیاره و انما 
يخلق الله تعالى الافعال فيه على حسب ما يخلق في سائر 


الجمادات... واذا ثبت الجبر فالتكليف ايضاكان جبرا » N‏ 
ب الجبر فى ثوب الكسب : ان طائفة من المتكلمين و هم قاطبة أهل 


. ۳١۲ / ۱ : مقالات الاسلاميين‎ ١ 
.۸۷ / ۱ اللل والتحل‎ ۲ 


dada ۳۰۲‏ اش وه ناه حاضرات في CY‏ 
السنة ( سوی DALI‏ ) قائلون بأن افعال الانسان مخلوقة لله سبحانه و ان العباد 
لایقدرون ان یخلقوا منها شيئا. قال الاشعري -عند بیان عقيدة أهل السنة و هى 
عقید ته بعد رجوعه عن الاعتزال -: 
« و اقروا بانه لا خالق الا الله وان سيئات العباد یخلقها الله وان 
اعمال العبد یخلقها الله عرَّوجِلَّ و ان الصباد لایقدرون ان 
یخلقوا منها شیثا » OY‏ 
بناء على نفي السببية في نظام الكون. فليس عندهم سبب و فاعل سوی الله تعالی 
لأ بالاستقلال ولا بأذنه سبحانه و مشيئته . و هذا هو الفارق بينهم و بیننا فى 
مسألة التوحید في الخالقية . 

و لكنهم عند ما رأوا ان هذا القول يستلزم الأعتقاد بالجير في الافعال الذي 
يبطله الوجدان و ينافي الديانة و التشريع . حاولوا تصحيح الاختيار بابداء عنوان 
الكسب فقالوا: 

« فعل العبد مخلوق للهابداعا واحداثاء ومكسوب للعبد » ۳۱. 
و سيوافيك بحث الكسب بتفاسيره المختلفة من ائمة الاشاعرة و ستعرف انه 
لايسمن ولا يغني من جوع. ولا يخرج القائل به من القول با جير قدر شعرة . 

ثم ان كلمات الاشاعرة في هذا الجال يدور حول أمور تالية : 

١‏ ان افعال العباد مخلوقة لله تعالی فحسب. وليس هم في YRS‏ دور 
الخلق و الايجاد مطلقا . 


ان افعال العباد لايستند الهم في وجودها و تحققهاء ولكنها مستنده 


۱- مقالات الاسلامین : ۱ / ۳۲۱ . 
۲- شرح المواقف: ۸ / ٠٤١١‏ . 


الباب الثالث : في مباحث العدل ticas‏ 


الهم من جهة الکسب و هي المصحّحة لکونها واقعة في إطار إختيارهم و کونهم 
مكلّفِين بها و مثابون او معاقبون عليها . 

) شبهات و شكوك ذکرها بعض اتباع الامام الاشعري ( کالرازی‎ Y 
. لالزام مخالفیهم في مسألة خلق الاعمال‎ 

فلنبحت عن تلك الامور الثلائة بالترتیب التقدم فنقول : 


ادلة الاشاعرة على خلق الاعمال 
ان الشيخ الاشعري و تلامیذ منهجه أقاموا حججا و أدلة على خلق 
الأعبال. gat‏ ان اعمال العباد مخلوقة لله سبحانه مباشرة. ولیس لقدرة العبد فيها 
دور. و اليك تلك الأدلة و ما يرد علها : 
الدلیل الاول - التوحید في الخالقية : هناك آیات كثيرة في الذکر SE‏ 
تنص على حصم الخالقية لله سبحانه, منها قوله تعالى : 
> هل من al IG‏ رفک من ÓN‏ و 2 
لا إله إلا هر G6‏ 45558 
و لاشك ان الحصر الذکور ینافی القول بان الانسان خالق لافعاله 
و موجدها . 
و حاصله ان الراد من هذا الحصر هو ان الخالقية الستقلة النابعة من الذات. 
غير العتمدة على شی»ء. منحصيرة al‏ سبحانه ولا يشاركه فبها شىء. و هذا 
لاينافي القول ob‏ غيره سبحانه يقوم بأمر الخلق و الايجاد باذن منه و تسبيب. 
و ان الكل جنود الله تعالى. و هذا ما يدعمه العقل و يعضده gl dl‏ فان القرآن 


۱- سورة فاطر : ۳ . 


ملي بالآيات الناصّة على استناد الافعال و الآثار إلى اسباب كونية. و الى الانسان 
as‏ و هذه OLY‏ تبطل نظرية الاشاعرة في نفي السببية الطبيعية في نشأة 
dle‏ المادة و جعله سبحانه سببا مباشريا للحوادث المادية . 
فوجه الجمع بين الآيات الدالة على حصر الخالقية بالله سبحانه, و الآيات 
التي تثبت للموجودات تأثيرا و للانسان دورا في افعاله هو ما أشرنا اليه من ان 
الخالقية و الايجاد على نعت الاستقلال منحصرة Al‏ تعالى. Bly‏ لغيره خالقية 
و ايجاداً بأذنه سبحانه و مشيئته. و الشاهد على هذا امحمع طائفة ثالثة من الآيات 
التي نسب فيها فعل واحد الى الله تعالی و الى الانسان و اليك اذج منها : 
١‏ يقول سبحانه : 
ll sill BASA‏ ¢ )£9 
فیخص الرازقية بنفسه, بشپادة تقدّم ضمير الفصل, و في الوقت نفسه يعد 
الانسن را oh‏ بقع تعت ندیه و قول + 
$ وَارْرُقُوَهُمْ فیا و CES‏ 
Y‏ - یقول سبحانه : 
Wes di a Sy‏ 
فیسند الفعل الواحد و هو الغلبة في وق قت واحد الى نفسه و رسله . 
y‏ سبحانه : 


۱- قد تقدم ذکر نماذج منها في البحث عن التوحید في الخالقية. فراجع . 
۲ سورة الذاریات : ۵۸ . 

۳-سورء النساء : ۵ . 

. ۲۱ : سورة الجادلة‎ ٤ 


الباب الثالث : في مباحث العدل MO nnd ee pe‏ 
EDL, <‏ مِنَ We y AS dl‏ 
تری انه سبحانه ينسب امر الخلق الى السیح A‏ بصراحة» y‏ مع ذلك ان 
القرآن الكريم ja‏ الخالقية Al‏ سبحانه في WS‏ من الایات . 
٤‏ - یقول سبحانه : 
AR‏ جين زتها . 
e‏ الانفس الى نفسهءبينا نجده سبحانه ينسبهالى رسله و ملائکته 
و یقول : 
Ni ll js»‏ 
-ان الذكر الحكير يصفه سبحانه انه الکاتب لاعمال عباده و یقول : 
De FEUERS A >‏ 
و في اوقت ينسب الكتاة الى رسله و يقول : 
> بل و سنا NR‏ 
الى غير ذلك من الآيات الشابهة ها . 
الدلیل الثاني O‏ سبحانه 
رش ها sp sáb‏ ما تَعْملُونَ Mg‏ 


۱- سورةالمائدة : ۰۱۱۰ 

" - سورة الزمر Ar:‏ 

. 1١ : سورة الانعام‎ Y 

. ۸١ : سورة النساء‎ -٤ 

6 سورة الزخرف : ۸۱ . 

7- هذا الاستدلال كسابقه للشيخ الاشعري ذكرهما في « الابانة » . 
Y‏ سورة الصافات : ۹6۵ - ٩۰‏ . 


۳۰۹ ی و و نس ماد ون SEN OUST‏ 

و الاستدلال AVG‏ مبني على کون كلمة : « ما » مصدرية حتی یکون معنی 
الآية : 

. » عَمَلَكُمْ‎ Sy 

و يردّه ان الظاهر آنبا موصولة بقرينة قوله : «اتعبدون ما تنحتون » فان 
«ما » فيه موصولة قطعا و المراد منها الأصنام و الاوثان, و وحدة السياق تقتضى 
کون « ما » في الآية الثانية ايضا موصولة . فيكون معنى الآية : اتعبد ون الاصنام 
التي تنحتونها و الله خلقكم أيها العبدة و الاصنام التي تصنعونها . 

أضف الى ذلك انه لوكانت « ما» مصدرية لقت الحجّة للوئنيين 
لأللخليل SEE‏ هم باب العذر بحجة انه لو كان الله سبحانه هو 
الخالق WEY‏ فلاذا توتخنا و Lous‏ بعبادتنا al‏ . 

الدليل الثالث : لاشك آن الحركة الاضطرارية مخلوقة لله سبحانه. 
و الملاك لاسناده اليه سبحانه هو حدوثه. و هذا الملاك بعينه موجود في حركة 
الاکتساب ( الحركة الاختيارية ) فيجب ان تكون مخلوقة لله تعالى Lal‏ 

يلاحظ عليه : ان اشتراكهما في الملاك لاينتج الا ان للحركة الاكتسابية ايضا 
محدثاء و انها كحركة الاضطرار تستند الى الله la‏ و هذا مما لانزاع and‏ اغا 
الكلام في كيفية استناد الحركة الاختيارية الى ارادته سبحانه . فنحن نقول : انها 
مستندة اليه تعالی من طريق ارادة العبد و اختیاره, و ان للقدرة الحادثة تأثيرا في 
حدوثها و انتم تدّعون ان القدرة BILL!‏ غير مؤثرة في وجود الفعل. و لكنه أوّل 
¿SN‏ فالاستناد اليه مصادرة واضحة . 

الدليل الرابع : لو كانت قدرة العبد صالحة للايجاد. فلو اختلفت القدرتان 
في المتعلق فاما ان يقع المرادان, و هو SLE‏ او لأيقع واحد منهما. و هو ايضأ حال 


. Gall و الدلیل منقول‎ Vo - ۶ : اللمع‎ ١ 


الباب الثالث : في مباحث العدل O Monet ana datas Serie‏ 
لاستلزامه ارتفاع النقيضين اویقع احدهما دون الاخر, و هو ایضا «Js‏ 
لأن وقوع احدهما ليس Uy‏ من وقوع ال خرء لأن الله تعالی و ان كان قادرا de‏ 
مالانهاية له و العبد لیس کذلك الآ ان ذلك لایوجب التفاوت بين قدرة الله 
ER SER‏ 

يلاحظ عليه : انا نختار ان الواقع في مفروض الكلام هو مراده سبحانه دون 
مراد العبد لأن قدرته تعالی قدرة فعلية تامة فى التأثير. و قدرة العبد مقهورة 
بمنوعة عن التأثير. و من شرائط القدرة الفعلية, ان لاتکون ممنوعة من ناحية 
قدرة بالغة قاهرة . 

الدليل الخامس : لوكان العبد موجداً لافعال نفسه. لكان Whe‏ بتفاصيل 
أفعاله و هذا معنى قوله سبحانه : 

OEA GE آلا يَعْلّمُ مَنْ‎ y 

و لكن التالى باطل, فان الانسان يقصد ‏ مثلا ‏ الحركة من المبدأ الى 
المنتهى ولايقصد جزئيات تلك Mis‏ 

يلاحظ عليه : ان الفاعل قبل شروعه فى العمل ليس الا فاعلا بالقوة 
لابالفعل. و علمه بالفعل حينئذٍ علم اجمالي غالباء و لكنه بعد شروعه في العمل 
و تلبسه doy‏ الفاعلية بالفعل JS GL‏ جزء من اجزاء alas‏ بعلم feats‏ به. 
فالمستدل خلط بين الفاعل بالقوة و الفاعل Jail,‏ . 

هذه هي أهم ما استدلت بهاالأشاعرة على نفي کون الإنسان فاعلا MEY‏ 
موجداً Ub‏ و ان الله تعالى هو الخالق لافعال العباد و فاعل لا بالمباشرة. 
کا هو سبحانه موجد و خالق لأعيانهم و ذواتهم کذلك. وقد عرفت قصورها عن 


۱- الأربعين. لفخرالدين الرازي (م ۰7 ه): ۲۳۲ . 
Y‏ سورةالملك : ١٤‏ . 
۳- شرح التجرید للقوشجي : ۳۷ . 


cda ۳۰۸‏ ی هه A‏ تا ی حاضرات في الایّات 
انبات ذلك, فللانسان ایضاً دور في تحقق افعاله و ایجادهاء في عين كونها مخلوقة 
له سبحانه. مستندة الى ارادته. كا سيوافيك تحقيقه عند البحث عن نظرية الأمر 


الاشاعرة و الکسب 
قد انطرحت نظرية الکسب في معترك الأبحاث الكلامية قبل ظهور 
الشیخ الاشعري ASL‏ من قرن, فهذه هي الطائفة الضهرارية ۲۲۱ قالت : 
«بان افعال العباد مخلو قة لله تعالی حقيقة والعبد مکتسبها» IN‏ 
و تبعتهم في ذلك الطائفه النجارية ۲۱ فعرّفهم الشهرستاني بأنهم يقولون : 
« ان الباري تعالى هو خالق اعمال العباد خيرها و شرهاء 
حسنها و قبيحهاء و العبد مكتسب لهاء و يثبتون تأثيرا للقدرة 
الحادثةء و يسمون ذلك کسبا » 140 , 

و مع ذلك فقد اشتهرت نسبة النظرية الى الاشاعرة و عدت من AE‏ 
منهجهم. و ما ذلك الا لان الشيخ الاشعري و تلامذة مدرسته قاموا بتحكيم هذه 
النظرية و تبیینها بالأدلة المقلية و النقلية وقد اضطربت عبارات القوم في تفسيرها 
الى حد صارت من الألغاز حتى قال الشاعر : 

Ji L&‏ ولا حقيقة عنده ‏ معقولة تدنوالى الإفهام 


۱- هم اصحاب ضرار بن عمرو . وقد ظهر في ايام واصل بن عطاء المتوفي سنة ۱۳۱ ه. 

۰٩۱ - ٩۰/۱ : اللل و النحل للشهرستاني‎ Y 

۳- هم اصحاب الحسين بن محمد بن عبدالله التجّار وله مناظرات مع النظام. توفي عام ۰ ھ. 
4 الملل و النحل : ۸۹/۱ تقل بالمعنى . 


الباب الثالث : في مباحث العدل or E e ette‏ ۳2۲ 
الکسب عند الاشعري و SL‏ . عند البپشمي, و طفرة النظام ON)‏ 
۱ ان للقدرة المحدثة ( قدرة العبد ) نحو تأثير في اکتساب الفعل و هو 
يسمّى « كسبا » و هذا التفسیر یظهر من جماعة من الاشاعرة . 
Y‏ ليس للقدرة الحدثة تأثير في الفعل سوی مقارنتها لتحقق الفعل من 
جانبه سبحانه و هذا التفسير یظهر من کلیات جماعة أخرئ من الاشاعرة . 


۱-کلام الشیخ الاشعري: 
قال عند ابداء الفرق بين الحركة الاضطررية و الحركة الاكتسابية : 
LS «‏ کانت القدرة موجودة فى الحركة الثانية وجب ان یکون 
كسباء لان حقيقة الکسب هو ان الشيء وفع من المکسب 
له بقوة محدثة » ۲۳۱ . 
يلاحظ عليه : انه لم يبين مراده من وقوع الفعل الکتسب بقوة BAF‏ 
فهل القصود ان للقوة المحدثة تأثيراً في وجود الفعل تكوينيا ؟ فهذا ينافي ما 
تبنّاه الأشعري من نظرية « خلق الأعمال » او أن تأثيرها ليس في واقعية الفعل 
بل في امر آخر كالعناوين الطارئة عليه. JLS‏ به الباقلانى ؟ و حينئذ يرد عليه 
ما نورده على كلام الباقلاني. و هاهنا احال ثالث و هو ان يكون المراد من كلمة 
« با » في قوله « بقوّة محدئة » مقارنتها لحدوث الفعل لا تأثيرها فيه. و هذا 
هو التفسير الثاني و سيوافيك ما يرد عليه . 


۱- القضاء و القدر لعبد الكريم الخطيب المصري (م ۱۳۹ ه): ۱۸۵ . 


DA) : اللمع‎ -۲ 


Ure ۳۰‏ و مم ودرب RISSE‏ 
"كلام القاضی البلاقلانی : 
a‏ ب = 
« الدلیل قد قام على ان القدرة الحاد ثة لا تصلح للایجاد. 
لكن ليست صفات الأفعال او وجوهها و اعتباراتها تقتصر 
على جهة الحدوث فقطء بل هاهنا وجوه أخرى هي وراء 
الحدوث » . 
ثم ذکر عدة من الجهات و الاعتبارات. كالصلاة و الصیام و القيام و القعود. 
و قال : 
« ان الانسان يفرّق فرقا ضروریا بين قولنا « اوجد » و قولناه 
den‏ » و « صام » و « قعد » و « قام » و کما لایجوز ان 
تضاف الى الباري جهة ما يضاف الى العبد» فکذلك 
لایجوز ان تضاف الى العبد جهة ما يضاف الى 
الباري تعالى Ve‏ 
ثم استنتج ان الجهات التي لايصح اسنادها الى الله تعالى فهي متعلّقة للقدرة 
RO‏ ۱79 تكون ملاك الثواب و العقاب . 
يلاحظ عليه : ان هذه العناوین و الجهات لاتخلو من صور تین : 
Ul‏ ان تکون من الامور العدمية ؟ ji‏ لایکون للکسب واقعية خارجية 
بل یکون امراً ذهنيا اعتبارياً خارجا عن إطار Jail‏ و التأثير فکیف تؤثر القدرة 
Go cad SL‏ يعد کسبا للعبد و یکون ملاکا للثوات و العقاب ؟ 
و امًا تکون من الأمور الوجودية . فعندئذٍ تکون مخلوقة لله سبحانه حسب 
الأصل LAN‏ ( خلق الافعال ) عندکم . 


١-الملل‏ و التحل : ١‏ / ۹۸-۹۷ . 


الباب الثالث : في مباحث العدل se he‏ اا 


قال 3 « الاقتصاد » ما هذا حاصله : 


« انما الحق اثبات القدر تین على فعل واحد و القول بمقدور 
منسوب الى قادرین؛ فلایبقی الا استبعاد توارد القدرتین 
على فعل واحد. و هذا انما یبعد اذا كان تعلق القدر تین على 
وجه واحد. فان اختلفت القدرتان و اختلف وجه تعلقهما 
فتوارد القدر تین المتعلقتین على شيء واحد غير محال » . 
و حاصل ما ذکره في pls‏ وجه تعلق القدرتین هو : 

« ان تعلق قدرته سبحانه بفعل العبد. تعلق تأثيريء و تعلق 
قدرة العبد نفسه تعلق تقارنی و هذا القدر من التعلق كاف في 


اسناد الفعل اليه و کونه کسباله » OY)‏ 
وقد تبعه في ذلك عدة من مشایخهم المتأخرين کالتفتازاني و الجرجاني 
الق * (Y)‏ 
و القوشجي ۰ . 


يلاحظ علیهم : ان دور العبد في افعاله على هذا التفسير ليس الا دور 
القارنة. فعند حدوث القدرة و الارادة في العبد یقوم سبحانه بخلق الفعل, 
و من العلوم ان تحقق الفعل من الله مقارنا لقدرة العبد. لایصحح نسبة الفعل في 
تحققه الیه, و معه كيف یتحمل مسوولیته, اذ لم يكن لقدرة العبد تأثير في وقوعه ؟. 


۱- لاحظ الاقتصاد في الاعتقاد. محمد بن Shall ne‏ (م ۵۰۵ ه). ط QUI‏ الحلبى ٤۷ : pat‏ . 
۲ - لاحظ شرح العقاند النسفية. سعدالدین التفتازانی (م ۷۹۲ (a‏ : ۱۱۷؛ شرح الواقف 
للجرجاني : ۱1۱/۸ و شرح التجرید للقوشجي : ۳۲۵ . 


SUN محاضيرات في‎ een 
: الکسب اصطلاح مجمل‎ 

و الحق ان الاشاعرة مع انهم مالوا يمينا و شمالا في توضیح الکسب لم يأتوا 
بعبارة مفصحة مقنعة, و هذا هو التفتازاني إعترف بعجزهم عن تفسير الكسب 
بقوله : 

« ان صرف العبد قدرته و اراد ته الى الفعل کسب. و ایجاد الله 
تعالى عقيب ذلك خلق» و المقدور الواحد داخل تحت 
قدرتين لكن بجهتين مختلفین؛ فالفعل مقدور لله بجهة الايجاد 
و مقدور للعبد بجهة الكسب y‏ هذاالقدر منالمعنى ضروري» 
وان لم نقدر على أزيد من ذلك في تلخيص العبارة المفصحة 
عن تحقيق کون فعل العبد بخلق الله تعالى و ايجاده مع ما فيه 
للعبد من القدرة و الاختيار » (۲۱. 

هذاء وقد اعترف في موضع آخر بان نظرية الكسب لاتهدف الا الخروج 
Lic‏ توهمه الاشاعرة من المضيق فى المسألة و ذلك لما ثبت بالبرهان ان ZU‏ 
هو الله تعالى و ثبت Lal‏ بالضرورة ان لقدرة العبد و ارادته مدخلا في بعض 
الافعال كحركة اليد دون البعض كحركة الارتعاش . : 

اقول : لو ان الاشاعرة لم يخلعوا العقل Le‏ اعطاه الله سبحانه من القام في 
يحال العارف العقلية, و لجأوا الى ورّاث علم الرسول e‏ و روّاد العقل و العرفة 
الذين جعلهم النى طا في حدیث الثقلين اعدال القرآن الكريم لا وقعوا في 
الضیق و لا احتاجوا ق النروج عنه ای اقتراح نظرية مهمة lad‏ و سيوافيك 
حق القال عند البحث عن نظرية الأمر بين الأمرين فانتظر حتى حين . 

و هناك كلام متين للقاضى عبدالجبار في كون الكسب غير معقول في نفسه 


۱- لاحظ شرح العقائد النسفية : ۱۱۷ . 


الباب الثالث : في مباحث العدل AS E‏ 


يليق بالطالب الحقق ان پراجعه ۲۱ . 


انکار الکسب من محققی الاشاعرة : 
ان هناك رجالا من الاشاعرة ادرکوا جفاف النظرية و عدم کونها طریقا 
bine‏ لحل معضلة الجبر. فنقضوا ما ابرموه و أجهروا بالحقيقة نخص بالذکر 
منهم رجالاً ثلائة : 
الال : امام cone yl‏ فقد اعترف بنظام الاسباب y‏ السببات الكونية اولاً 
و انتهائها الى ail‏ سبحانه و انه خالق للاسباب و مسبباتها الستغني على الاطلاق 
ثانياً و ان لقدرة العباد تأثيرا في أفعاهم و ان قدرتهم تنتهي الى قدرته 
سبحانه ‚Da‏ 
الثاني : الشيخ الشعراني» و هو من اقطاب الحديث و الكلام في القرن 
العاشر. فقد وافق امام الحرمين في هذا المجال و قال : 
« من زعم انه لاعمل للعبد فقد عاند, فان القدرة الحادثة» 
اذلم يكن لها اثر فوجودها و عدمها سواء ومن زعم انه مستبد 
بالعمل فقد اشرك , فلابد انه مضطر على الاختيار » ۳۱ . 
الثالث : الشيخ محمد عبده. فقال في كلام طويل : 
« منهم القائل بسلطة العبد على جميع افعاله و استقلاله المطلق 


۱- شرح الاصول المنمسة : 357-7514 . 

۲ - لاحظ نص كلامه في الملل و النحل : ١‏ / 19-348 و هو بشكل Gal‏ خيرة الحكماء و الامامية 
velar‏ 

۳- اليواقيت و الجواهر في بيان عقيده الا کابر. عبدالوهاب بن احمد الشعراني (م ۹۷۹ ه): 
14-۹ . 


dera ۳\٤‏ حاضرات في الإهيّات 
و هو غرور ظاهر (يريد المعتزلة) و منهم من قال بالجبر 
و صرّح به (يريد الجبرية الخالصة) و منهم من قال به و تبراً 
من اسمه (بريدالاشاعرة) وهو هدمللشريعة y‏ محو للتکالیف» 
و ابطال لحكم العقل البديهي . و هو عماد الایمان . 

و دعوى ان الاعتقاد بكسب العبد Y‏ لافعاله يؤدي الى 
الاشراك بالله ‏ و هو الظلم العظيم ‏ دعوی من لم يلتفت الى 
معنى الاشراك على ما جاء به الكتاب و السنةء فالاشراك 
اعتقاد ان لغيرالله اثرا فوق ما وهبه الله من الاسباب الظاهرة» 
و ان لشيء من الاشياء سلطانا على ما خرج عن قدرة 
المخلوقين 2e,‏ 


نقد شببات و شكوك من الاشاعرة 
الى هنا فرغنا عن دراسة امرين من الامور BIS‏ التى التزمنا بالبحث 
عنها حول مسألة خلق الاعمال و هما : ۱ 
١‏ -ادلة الاشاعرة على نظريتهم في المسألة . 
۲ نظرية الكسب و تفاسيره المختلفة . 
وقدحان حين البحث عن الامر الثالث و هو شبهاتهم و شكوكهم التي 
اوردوها Lig‏ لمخالفيهم في المسألة و اليك فيا يلي نقد هذه الشبهات : 


۱- يريد من الکسب. الایجاد و الخلق لا الكسب المصطلح عند الاشاعرة كما هو واضح لمن لاحظ 
کلامه . 


۲- رسالة التوحید. محمّد عبده (م ۱۳۲۳ ه): ۵٩‏ - ۱۲ . 


الباب الثالث : في مباحث العدل et‏ اا N‏ 
۱-علم ail‏ الازلی : 
قالوا : 
« ان ما علم الله عدمه من افعال العبد فهو ممتنع الصدور عن 
العبد و ال جاز انقلاب العلم جهاك و ما علم الله وجوده من 
افعاله فهو واجب الصدور عن العبد؛ و الاجاز ذلك الانقلاب 
و هو محال فى حقه سبحانه. و ذلك یبطل اختيار العبده 
اذ لاقدرة على الواجب و الممتنع» و flaw‏ ایضا التکلیف 
لابتنائه على القدرة و الاختیار فما لزم القائلين بمسألة خلق 
الاعمال فقد لزم غيرهم لأجل اعتقادهم بعلمه الازلي المتعلق 
بالاشياء » ۲۲۱ , 
و الجواب عنه ما تقدم عند البحث عن القضاء و القدر من ان علمه الازلي 
م يتعلق بصدور كل فعل عن فاعله على وجه الاطلاق, بل تعلق علمه بصدوره 
عنه حسب الخصوصیات الوجودة فيه و على ضوء ذلك. تعلق علمه الازلي 
بصدور الحرارة من النار على وجه الجبر و الاضطرار. كما تعلق علمه الأزلى 
بصدور الرعشة من المرتعش كذلك و لكن تعلق علمه سبحانه بصدور فعل 
الانسان الاختياري منه بقيد الاختيار و الحرية, و مثل هذا العلم يؤكد الاختيار 
كما اوضحناه هناك . 
قال العامة الطباطبائي : 
« ان العلم الازلي متعلق بكل شيء على ما هو علیه. فهو متعلق 
بالافعال الاختيارية Ley‏ هي اختيارية ؛ فیستحیل ان تنقلب 


غير اختیار بة ... Ma‏ 


۱ شرح الواقف : ۸ / ۵ بتلخیص متا . 
۲- الاسفار : 7 / ۳۱۸ تعليقة العامة GALA‏ 


olle bal tl rn‏ الإهيات 
۲-ارادة الله الازلية : 
قالوا : 
« ما اراد الله وجوده من افعال العبد وقع قطعاء و ما اراد الله 
عدمه منها لم بقع قطعاء فلاقدرة له على شيء منهما » N‏ 
يلاحظ عليه : ان هذا الاستدلال نفس الاستدلال السابق لکن بتبدیل 
العلم بالارادة. فیظهر الجواب عنه مما ذکرناه في الجواب عن سابقه . 
قال العلامة الطباطباني : 
« تعلقت الارادة الالهية بالفعل الصادر من زید مثلا لامطلقاء 
بل من حيث انه فعل اختیاری صادر من فاعل كذاء فى زمان 
كذا و مكان كذاء فاذن تأثير الارادة الالهية فى الفعل en‏ 
کون الفعل اختیاربا و لا تخلف متعلق الارادة ds‏ 
فخطأ المجبرة في عدم تمییزهم كيفية تعلق الارادة الالهية 
بالفعل Pa.‏ 


۳-لزوم الفعل مع المرجح الخارج عن الاختیار : 

قالوا : ان العبد لو كان موجداً لفعله بقدرته فلابد من ان یتمکن من فعله 
و ترکه, والا لم يكن قادرا علیه, اذ القادر من یتمکن من كلا الطرفین . 

و على هذا یتوقف ترجیح فعله على ترکه de‏ مرجح, والالزم وقوع sel‏ 
الجائزين بلا مرجح و سبب و هو حال, و ذلك الرجح ان كان من العبد 
و باختیاره لزم التسلسل الباطل, LY‏ ننقل الکلام الى صدور ذلك الرجح عن 


۱- شرح الواقف : ٠١١/۸‏ . 
۲ المیزان : ۱ / Vee‏ ۰.۹۹ 


الباب الثالث : في مباحث العدل coi‏ ما rasurado‏ 
العبد فيتوقف صدوره عنه الى مرجح ان و هكذا ... 

و ان كان من غيره و خارجا عن اختیاره» فا انه يجب وقوع الفعل عند 
تحقق الرجح. و المفروض ان ذلك المرجح ايضا خارج عن اختياره. فيصبح الفعل 
الصادر عن العبد » ضروري الوقوع غير اختياري له . 

يلاحظ عليه : ان صدور الفعل الاختياري من الانسان يتوقف على 
مقدمات و مبادىء من تصور الشىء و التصديق بفائدتة و الاشتياق الى تحصيله 
و غير ذلك من المبادىء النفسانية و cdo‏ و لكن هذه المقدمات GRY‏ في 
تحقق الفعل و صدوره منه لا بحصول الارادة النفسانية التي یندفع بها الانسان 
نحو الفعل, و معها یکون الفعل واجب التحقق و ترکه ممتنعا . 

و الرجح الذي تلهج به الاشاعرة لیس شيئا وراء داعي الفاعل و ارادته 
ولیس مستندا الا الى نفس الانسان و ذاته فانها المبدأ ظهوره في الضمير. 
انما الكلام من كونه فعلا اختياريا للنفس اولاء فن جعل DU‏ في اختيارية 
الافعال كونها مسبوقةٌ بالارادة وقع في المضيق في جانب الارادة لان كونها 
مسبوقة بارادة اخری یستلزم التسلسل 3 الارادات غير المتناهية. و هو محال . 

Mas على القول الختار. من ان اللاك فى اختيارية الافعال كونها‎ Ul, 
الفاعل الذي یکون الاختيار عين هویته و ينشأ من‎ gel للفاعل الختار بالذات,‎ 
NALS Ge فلا‎ lola lea de LEEREN 2 
و فاعلية الانسان بالنسبة الى افعاله الاختيارية کذلك. كا سيوافيك بيانه عند‎ 
. البحث عن الجبر الفلسني, فالاستدلال مبتورجدا‎ 


. بتلخيص و تصرف‎ ١6١-١49 / 8: شرح المواقف‎ -١ 


۳۸ ما یایاده u‏ ترات ف HIS‏ 
٤-التكليف‏ بمعرفة الله تکلیف بالمحال : 
قالوا : 
« التکلیف واقع بمعرفة الله تعالی اجماعاء فان كان التكليف 
في حال حصول المعرفة فهو تکلیف بتحصیل الحاصل» و هو 
محال» و ان كان حال عدمها فغیر العارف بالمکلف y‏ صفاته 
المحتاج اليه في صحة التکلیف منه. غافل عن التكليف 
و تكليف الغافل تكليف بالمحال » LY‏ 
يلاحظ عليه : انا نختار الشق الاول من الاستدلال و لكن Y‏ المعرفة 
التفصيلية حتى يكون تحصيلاً للحاصل. بل المعرفة الاجمالية الباعثة على تحصيل 
التفصيلية منهاء توضيح ذلك : 
ان التكليف بالمعرفة تكليف «fie‏ يكن فيه التوجه الاجمالي الى ان هناك 
as gl all ea‏ لور الا 
على التقريرين في بیان لزوم معرفة البارىء في مسلك المتكلمين . 


: بالممتنع‎ AS ابالهب‎ glee 
: قالوا‎ 
ان ابالهب امر بالایمان؛ و الايمان تصديق الرسول فيما علم‎ « 
مجیثه به و مما جاء به انه لایژمن فیکون هو في حال لزوم‎ 
ايمانه مأموراً بان یمن بانه لايؤمن» و بصدق بانه لابصدقء‎ 
SO » و هو جمع بين التصديق والتكذيب. و الایمان به محال‎ 
a به ال‎ cle یلاحظ عليه :ان الایان هو التصدیق الاجمالي بان ما‎ 


حق. ولایشترط في تحقق GLY‏ التصدیق التفصيلي بكل واحد مما جاء به ال 


.۱۵۷ / ۸ : شرح الواقف‎ -١ 


۲- شرح المواقف : ۸/ ۱۵۷ . بتلخیص و تصرف فيه . 


الباب الثالث : في مباحث العدل 1 EN‏ 
و على هذا كان dy!‏ مأمورا بالتصدیق الاجمالي بتوحیده سبحانه و رسالة 
نی BE‏ و هذا Se pl‏ لكل أحد وقد كان في وسعه ایضا ولکنه لم یمن به, 
و اما التصديق التفصیلی JS‏ ما جاء في القرآن و منه ان أبا مب لایژمن بتاتا و انه 
سیصلی FE‏ ذات طب. فلم يكن ما يجب الايمان به حتی یلزم منه التناقض . 

الى هنا تم ايراد جملة من تشکیکات الاشاعرة حول الافعال الاختيارية 
و لأ حاجة الى الاسپاب أزيد من هذا و فيا ذكرناه غنى و كفاية لمن اراد GAN‏ 
وابتغاه . 


(Y) 
الجبر الفلسفی و الاجتماعی‎ 


الف الجبر الفلسفي 
قد عرفت ان القائل با جبر الفلسني يركز على قواعد فلسفية قطعية, 
و یعتمد le‏ فتارة يستدل بقاعدة « الشيء مالم يجب لم يوجد ». و اخرى 
بلزوم « تسلسل الإرادات غير المتناهية»» و اليك فيا يلى ايضاح ذينك المسلكين 
مع نقدهما : 


١-لايوجد‏ الشیء الا بالوجوب السابق عليه : 


قد ثبت في الفلسفة الاولى ان الموجود الممكن مالم يجب وجوده من جانب 
علته لم يتعين وجوده ولم يوجد. و ذلك : لان الممكن في ذاته لايقتضى الوجود 
ولا العدم. فلامناص لخروجه من ذلك الى مستوى الوجود من عامل خارجي 
يقتضي وجوده. ثم ما يقتضي وجوده اما ان يقتضي وجوبه ايضأ اولا ؟ فعلی الاول 
وجب وجوده و على zu‏ بما ان بقائه على العدم لايكون عتنعا بعد. فيسأل : 
لماذا اتصف بالوجود دون العدم. و هذا السؤال لاينقطع الا بصيرورة وجود 
المکن Leal,‏ و بقائه على العدم le‏ و هذا معنى قوطم « ان الشيء مالم يحب 
لم یوجد » . 


۳۳۲ موم حاضرات في ADM‏ 
هذا برهان القاعدة. و رتب علبها القول nth‏ لان فعل العبد ممكن 
فلایصدر منه الا بعد اتصافه بالوجوب, و الوجوب GL‏ الاختیار . 

يلاحظ عليه : ان القاعدة لاتعطی أزيد من ان العلول انما یتحقق بالایجاب 
التقدم على وجوده, ولکن هل الایجاب الذکور ele‏ من جانب الفاعل و العلة او 
من جانب غيره. فان كان الفاعل le‏ كان وجود الفعل و وجوبه التقدم عليه 
صادرا عنه بالاختیار و ان كان الفاعل مضطرا کالفواعل الكونية كانا صادرین 
عنه بالاضطرار . 

و الحاصل : ان الوجوب الذکور فى القاعدة و ان كان وصفا متقدما على 
الفعل. ولکنه متأخر عن الفاعل, فالستفاد منه ليس ال کون الفعل موجبا 
(بالفتح) و LAI‏ الفاعل فهو قد یکون ایضا كذلك وقد یکون موجبا ( IS‏ 
فان اثبتنا کون الانسان ختارا فلا تنافیه القاعدة المذكورة قید شعرة . 


۲-الارادة ليست اختيارية : 

قالوا : ان الفعل الاختياري ما كان مسبوقا بالارادة. و على هذا فالارادة 
ليست اختيارية, LEY‏ لو كانت مسبوقة بارادة اخری ننقل الکلام الى الارادة 
السابقة عليها و هکذا و یتسلسل و هو محال فثبت أن الارادة ليست اختيارية, 
و با ان الارادة هی المبدأ الاخير لصدور الافعال, فهی ایضا غير اختيارية . 

اقول : هذا الاشکال من أهمّ الاشکالات في هذا OLN‏ و هو المزلقة 
الكبرى في المقام ولقد زلّت في نقده و تحليله أقدام الكثير من الباحثين. و BSH‏ 
الجواب ما افاده السيد الاستاذ الامام الخمينى E‏ 


.- الاثر في الجبر و القدر. تقرير لدرس السيد الامام بقلم الاستاذ السبحاني - دام ظله‎ dd ١ 
. رسالة الطلب و الارادة بقلم الامام الراحل :يي‎ La) مخطوط ولاحظ‎ 


الباب الثالث : في مباحث العدل I AERA ident TERN‏ 

و حاصله بتوضیح منا : ان الکبری منوعة و هي جعل ملاك الفعل 
الاختياري کونه مسبوقا بالارادة مطلقا حتى تضرج الارادة عن اطار الفعل 
الاختياري, بل الناط في اختيارية الفعل هو کونه صادرا عن فاعل ختار بالذات 
غير يحبور في صميم ذاته بان یکون الاختیار مخمورا في ذاته و واقع هویته. 
سواء كان ختارا للذات ایضا کالواجب الوجود بالذات Gly‏ اولم يكن كذلك 
کالانسان و غيره من الفواعل الامكانية الختارة في أفاعیلها . 

و Lil‏ ما اشتهر من ان ملاك الفعل الاختياري السبق بالارادة. EG‏ هو ناظر 
الى الافعال الجوارحية كالقيام و القعود و نحوهما . لا الافعال الجوانحية کالصور 
العلمية و الارادة. فالطائفتان جميعا صادرتان عن النفس بالاختيار مع ان IN‏ 
منهيا مسبوقة بالارادة دون الثانية منهها . 

و ان شئت فاستوضح الحال بافعاله سبحانه. فانها كلها اختيارية لكن 
لابمعنى كونها مسبوقة بالارادة التفصيلية الجزئية الحادثة, لكونه سبحانه منزها 
عن مثل هذه الارادة. وقد عرفت ۳" ان حقيقة ارادته تعالى هي كونه فاعلا 
مختارا بالذات . 

والنفس الانسانية في خلاقيتها بالنسبة الى الصور العلمية و الارادة 
التفصيلية الجزئية مثال للواجب سبحانه : 


ضر بر ها 


ASS 
و لاجل ذلك‎ e ALS Y و ان كان منزها عن المثل و الكفو و‎ 
تقول : الانسان مختار بالذات لا للذات. و ان شئت قلت : مختار فى ذاته لابذاته‎ 


و اما الدليل على ثبوت اختيار ذاتي للنفس فيك في ذلك قضاء الفطرة 


۱- عند البحث عن الصفات الثبوتية الذاتية, الإرادة . 
" - سورة النحل : ۰ . 


IBN ............ EARS ee 4‏ 
و البداهة بذلك. فان كل نفس . كبا تجد ذاتها حاضرة لدها. فهكذا تجد كونها 
مختارة, و ان سلطان الفعل و الترك بيدهاء ولا شىء اظهر عند النفس من هذا 
الاختيار. و ان أنكره الانسان UG‏ ينكره باللسان و هو معتقد به في دخيلة نفسه 

و يركز عليه في العمل . 


ب -الجبر الاجتماعي 

الجبر الاجتاعى يحلل فعل الانسان من خلال العلل المادية الکونة 
لروحياته و نفسانياته. و ليست هي الا ما يعبر عنه في السنتهم ب « مثلث 
الشخصية » و يرومون به النواميس التالية : 

. ةثراولا-١‎ 

۲ الثقافة . 

. -البيئة‎ ٣ 
ففي ناموس الوارئة. يرث الاولاد من آبائهم و امهاتهم السجايا العليا‎ 
او الصفات الدنية, فهي تنتقل عن طريق الحيوان المنوي في الاب والبييضة في الام‎ 

الى الوليد. و من خيوطهه| تنسج خيوط شخصیته, و بحسبها يكون سلوكه . 

و اما الثقافة و التعلیم. فلها Lal‏ تأثير في شخصية الانسان. فمن هذا 
الطريق تزرع في كيانه الشخصي الافكار الخاصة من توحيد او الحاد. و ثورة او 
خمود. و قناعة او حرص,. الى غير ذلك من الروحيات التي ها اقتضاء خاص 
و بحسها ييل الانسان الى سلوك معين . 

و امّا البيئة و الحیط, GLOVE‏ وليد بيئته فى سلوكه و خلقه, و لاجل ذلك 
نجد اختلاف السلوك في الجتمعات حسب اختلاف البينات . 

هذه هي العوامل البنّاءة لشخصية الانسان و روحیاته, و كل انسان يحوك 
على نوها و يعمل بحسب اقتضائها و على ضوء هذاء فكل Jab‏ ينتهي الى ¿Le‏ 


الباب الثالث : في مباحث العدل EEE ELTERN‏ 0 ا YO teacher‏ 
موجبة لوجود الفعل. وليست هي الآ شخصيته المتكونة من العوامل المحيطة 
به السائقة له نحو الفعل. حتى ان الارادة التى تعد رمزا للاختيار. وليدة تلك 
الموامل فى صقع النفس. فاذا كانت هذه العوامل خارجة عن الاختیار. فا ينتهي 
الها WAS‏ . 

يلاحظ عليه : انه لاشك في تأثير هذه العوامل في تكوين الشخصية ولکن 
ليس تأثيرها الى درجة سلب الاختيار من الانسان, اذ لوصح هذاء لزم بطلان 
جهود cnt dll‏ و صيرورة اعمال المصلحين هواء في شبك. بل هذه العوامل لاتعدو 
عن كونها مقتضيات و أرضيات تطلب Ly gal‏ حسب طبيعتها. و لکن وراءها 
حرية الانسان و اختياره. وقد خلط المعقرض في هذه النظرية بين LEN!‏ 
و الاقتضاء. و العلّة التامة و dl‏ الناقصة. ولاجل ايضاح مدى تأثير هذه 
العوامل نبحث عن كل واحدة منها على وجه الاجمال . 

اما الورائة فهي ناموس مقبول في الجملة, ولكن لايعلم حدودها سعة 
و ضيقاء فلاشك ان الاولاد یرئون الصفات الخلقية و الروحية على وجه الاجمال 
ولكن ما يتركه الأباء و الأمهات في هذا المجال ينقسم الى نوعين : 

IN ما يفرض على الاولاد فرضا لايمكن ازالته مثل الحمق. و‎ ١ 
والعقل و الذكاء. و غير ذلك مما لایکن ازالته في الاغلب بالجهود القربوية‎ 
1 . و الاصلاحية‎ 

۲ -ما يرثه الاولاد على وجه الارضية و الاقتضاء. و بصور: تأثير العلة 
الناقصة. فیمکن ازالة آثاره بالوسائل التربوية و الطرق العلمية و ذلك کبعض 
الامراض الجسمانية و من هذا القسم طائفة كبيرة من الروحیات كحالة الطفیان 
و القرد. فانه يمكن ازالتها برفع مستوی فکر الانسان و عقليته. و ایقافه على 
عواقب العصیان, فليس کل ما يرثه الاولاد من الاباء و الامهات مصيرا لازما 
و قضاء تا بل هناك فوق بعض ذلك ارادة الانسان و اختياره و سائر العوامل 
القربوية المغيرة لارضية الوراثة . 


۳۳۹ یمد حاضيرات في ABW‏ 

و Lil‏ التعلیم و الثقافة. فلاشك في تأثيرهما فى شخصية الانسان 
و لتأثيرهما شواهد Ze‏ في التاريخ. و لکن ليس دور التعلیم في تکوین الشخصية 
على وجه الایجاب. فله قبول ما یلق اليه من الفاهیم و التعالیم. كبا ان له رفضهاء 
و لأجل ذلك يختلف خریجوا الثقافة الواحدة بين قابل لا اوحته اليه و رافض له, 
و هذا دلیل على ان الثقافة لاتؤثر الا بشکل غير إيجابى . 

و GWE‏ من العوامل اعنى البيئة فلها دور خاص في تكوين الشخصية, 
فالقاطنون في المناطق الحارة تختلف طباعهم و روحايتهم عمن يعيشون في 
المناطق الباردة, لكن العوامل الطبيعية و الجغرافية كالعاملين السابقين لاتبلغ في 
ره للا كنف السك el‏ الا ين ها 

فاذا كان تأثير كل منها تاثيرا اقتضائيا. فليس مجموعها ايضا مؤثرا على 
وجه DEN‏ بحيث لايمكن تغيير آثارها بالعوامل الشامهة. وليس الانسان بعد 
ما تأثر بالوراثة و الثقافة و البيئة كمجسمة حجرية لايمكن تغيير صفتها او جزئها 
الا بالقضاء عليهاء بل الانسان بعد ذلك قابل للتأثر و التغيير في ظل عاملين 

١‏ التفكر و التدبر في ple‏ اعماله و طالح.افعاله. و ما يقرتب علیهیا من 
الأثار و المضاعفات, سواء أكانت الافعال مناسبة لشخصيته المكونة في ظل تلك 
العوامل, او منافية هاء و انكار ذلك انكار للبداهة . 

- الوقوع في إطار ثقافة و بيئة تختلف le‏ كان ad‏ فلاشك ان هذين 
العاملین. حتى في السنين المتأخرة من ll‏ تأثيرا في ازالة بعض او كل ما خلفته 
العوامل السابقة. و هذا دليل على ان المثلث الماضي لم يكن مؤثرا بنحو EN‏ 
حتی لاييكن التخلف عنه, بل التأثر بشكل الاقتضاء . 

و في الختام نقول : لايمكن لانسان ان ينكر دور الانبياء و المصلحين 
فى تغيير الاجيال و المجتمعات بعد ما OF‏ شخصيتهم و تكونت روحياتهم 
و نفسانياتهم و کم لذلك من شواهد تاریخیه نترکها للباحث . 


(۳) 
المعتزلة و التفویض 


قد تعرفت على موقف الجبرة و الاشاعرة في مسألة خلق الأفعال و انهم 
بين المصرح بالجبر و بين اللتزم به حقيقة, و ان Gh‏ عن gral‏ بلفظه, 
وقد حان حين البحث عن موقف المعتزلة في هذا المجال : فالمنقول عنهم هو ان 
افعال العباد مفرّضة اليهم و هم الفاعلون لها با منحهم الله من القدرة. 
ولیس الله سبحانه شأن في افعال woke‏ قال القاضي عبدالجبار : 
» ذكر شیخناابو علي Re‏ : اتفق اهل العدل على ان افعال 
العباد من تصرفهم و قیامهم و قعودهم حادثة من جهتهم؛ 
وان الله bo she‏ اقدرهم على ذلك ولا فاعل لها ولا محدث 
سواهم  »‏ . 
و قال ایضا : 
« فصل في خلق الافعال. و الغرض بهء الکلام في ان افعال 
العباد غير مخلوقة فيهم و انهم المحدئون لها  »‏ . 


gall)‏ في اصول الدین, للقاضي عبدالجبار المعتزلي : ۶۱/7 الارادة. 
۲- شرح الاصول الخخمسة : ۳۲۳ . 


Eee ۳۲۸‏ 
تم ان دافع العتزلة الى القول بالتفویض هو SUL!‏ على العدل „AN‏ 

فلا كان العدل عندهم هو الاصل و الاساس في سائر الباحت, عمدوا الى تطبیق 
مسألة افعال العباد علیه, فوقعوا في التفویض لاعتقادهم بان القول بکون افعال 
العباد مخلوقة لله سبحانه ينافي عدله تعالى. كما ان دافع الاشاعرة الى نفي تأثير 
القدرة الحادثة في الافعال. هو الحفاظ على التوحيد الأفعالي لاعتقادهم بان القول 
بتأثير قدرة الانسان فيافعاله pao GL:‏ الخالقية الله Sle‏ وقد عرفت ما فيه . 


ادلة المعتزلة على التفویض : 

استدل القاضى عبدالجبار على مذهبه بوجوه عمدتها وجهان تالیان : 

١‏ -الاول :ان نفصل بين المحسن و السی». و بين حسن الوجه و قبيحه. 
فنحمد المحسن على إحسانه و نذم المسيء على إساءته. ولاتجوز هذه الطريقة فى 
حسن الوجه و قبيحه. ولا في طول القامة و قصرهاء فلولا ان احدهما متعلق بنا 
و موجود من جهتنا بخلاف الآخر. لا وجب هذا الفصل. و لكان الحال في طول 
القامة و قصرها كالحال في الظلم و الكذب وقد عرف فساده N‏ 

الثاني : ان في افعال العباد ما هو ظلم وجور. فلوكان SLs‏ خالقا لها 
لوجب ان يكون Wb‏ جائرا تعالى الله عن ذلك ۳۱ . 

و انت خبيربان هذين الدليلين ( و نظائرهما ) لاينتجان الا بطلان نظرية 
الجبر في الافعال, ولا يثبتان نظرية التفويض. فان هناك طريقاً آخر جامعاً بين 
ا الانسان و کونه فاعلا لأفعاله الارادية. و کون افعاله عخلوقاً له تعالی 
و متعلقا لقدرته القاهرة. و هو طريق الأمر بين الأمرين كما سيوافيك تفسيره 
من ذى قبل . 


۱- شرح الاصول المنمسة : 357 . 
Y‏ نفس المصدر: ۳۲۵ . 


الباب الثالث : في مباحث العدل FEIN EL ERAELEE‏ ا 
التفویض و الشرك : 
"ان القول بالتفویض يستلزم الشرك ۱" اي الاعتقاد بوجود خالقین 
مستقلین أحدهما العلة العليا التي احدئت الموجودات و الکائنات و الانسان, 
و Lal‏ الانسان بالنسبة الى افعاله الارادية. فالتفویض يوجب تحدید قدرته 
سبحانه و خروجه عن سلطنته الطلقة. وقد روي عن الرضا للك انه قال : 
« مساكين القدرية ارادوا ان بصفوا الله fo ye‏ بعدله 
فاخرجوه من قدرته و سلطانه » ۲۳۱. 
و الذي اوقع القدرية في هذا الخطأ في الطریق. آمران : 
احدهما : خطأوهم في تفسير كيفية ارتباط الافعال الى الانسان و اليه 
تعالی, فزعموا Lol‏ عرضيان, فاحدهما ينافي الاخر و يستحيل الجمع dera‏ 
و با انهم كانوا بصدد تحكيم العدل AI‏ لجأوا الى التفويض و نني ارتباط 
الافعال الى الله تعالی, قال القاضي عبدالجبار : 
« ان من قال ان الله سبحانه خالقها ( افعال العباد ) و محدثهاء 
فقد عظم co llas‏ و احالوا حدوث فعل من فاعلين » ( . 
يلاحظ عليه : ان الانسان لا استقلال له, لا فى وجوده. ولا فما يتعلق به 
من الافعال و شؤونه الوجودية, فهو محتاج الى افاضة الوجود و القدرة اليه من الله 


: قال سبحانه‎ whe تعال مدی‎ 
E dl dr LEIA 


۱- ليس المراد من الشرك هذا ما ينافي آثار الايمان في الظاهر من حرمة الدم و المال و جواز النكاح 
و غير ذلك من الاحکام الدنيوية. بل المراد مرتبة اخری منه فلاتففل الم ولف -. 

۲- مار الانوار : ۵ / ۵1 . 

۳ الفني : ١‏ / ۶۱ الارادة . 

. ۱۵ : سورة فاطر‎ -٤ 


NN 
: Ss قال العلامة الطباطباني‎ 


« و هؤلاء انما وقعوا فیما وقعوا من جهة خلطهم بين العلل 
الطولية و العرضية؛ و انما یستحیل توارد العلتین على شيء 
اذا كانتا فى عرض واحد. لأ اذا کانت احدهما فى طول 
الأخرى» مثال ذلك ان العلة التامة لوجود النار كما توجب 
وجود النا MIS‏ توجب وجود الحرارة ولا يجتمع مع ذلك 
في الحرارة إيجابان ولا تعمل فيها علّتان تامتان مستقلتانء 
بل dle‏ معلولةٌ لعلة  »‏ , 
و ثانیهما : عدم التفكيك بين الارادة و القضاء التكوينيين و التشريعيين. 
لایتعلق الا بالحسنات. قال سبحانه : 
ail 61 >‏ لأ 2G‏ بالقخشاء OO‏ 
و قال سبحانه : 
Mei‏ 
فالایات النازلة في تغزيهه تعالى عن الظلم و القبایح اما راجعة الى افعاله 
سبحانه, و مدلوها انه سبحانه منزه عن فعل القبیح مطلقاء و اما راجعة الى افعال 
العباد. و مدلوها انه تعالى لايرضاهاء ولا يأمر بها بل يكرهها و ينهى das‏ 
فالتفصيل بين حسنات افعال العباد و قبايحها انما يتم بالنسبة الى الإرادة و القضاء 
التشريعيين. لا التكوينيين . و هذا هو مذهب اة أهل البيت 82 . 


١_-الميزان‏ : ۷ / ۲۹۸ . 
۲- سورة الاعراف : ۲۸ . 


۳ سور الاعراف : ۲۹ . 


الباب الثالث : في مباحث العدل E nete‏ 
روى الصدوق باسناده عن الرضا عن آبائه عن الحسين بن Je‏ لا 
قال : معت ابي علي بن أبىطالب A‏ یقول : 
« الأعمال على BH‏ احوال : فرائض» و فضائل؛ و معاصی. 
فأما الفرائض فبأمر الله تعالی و برضی الله و بقضائه و تقدیره 
و مشیته و علمه» اما الفضائل فلیست بامر الله و لکن برضی الله 
و بقضاء الله و بقدر الله و مشيّة الله و بعلم call‏ اقا المعاصي 
فلیست بامرالله ولکن بقضاءالله و بقدر الله وبمشية الله و بعلمه» 
ثم يعاقب عليها ۲۱ . 
و قال ابوبصير : قلت GY‏ عبدالله A‏ شاء لهم الکفر و اراده ؟ فقال نعم 
قلت : فاحب ذلك و رضيه ؟ فقال Y‏ قلت : شاء و أراد مالم يحب و لم يرض به ؟ 
قال : هكذا خرج الينا !۳ . 
الى غير ذلك من الروایات. و مفادها كما ترى هو التفكيك بين الارادة 
التكوينية و التشريعية اعنى الرضى AN‏ و ان لم تكن برض من الله 
ولا يأمر بهاء و لكنها لاتقع الا بقضاءالله تعالى و قدره و علمه و مشيته التكوينية, 
و هذا هو الستفاد من امثال قوله تعالى : 


الممكن محتاج الى العلة حدوثا و بقاء: 
ثم ان هناك اصل فلسني يينى عليه القول بالتفويض. و هو ان ملاك حاجة 


. نقلاً عن التوحيد والمخصال و العيون‎ ۲٩ / ۵ : حار الانوار‎ ١ 
. نفس المصدر: ۱۲۱ نقلاعن المحاسن‎ -۲ 


. ۱۰۲ : البقرة‎ ye Y 


۳۳۳ ا محاضرات في DAN‏ 
المکن الى العلة حدوثه لا إمكانه. فاذا حدث المکن ترتفع احاجة, لأن البقاء 
شيء و احدوت شيء آخرء إذ الحدوث لاینطبق الا على الوجود الاول القاطع 
للعدم. و Ll‏ الوجودات اللاحقة فلاتتصف باحدوث بل تتصف بالبقاء» فاذا كان 
هذا حال الذات فکیف حال الافعال . 
و على هذا فالذی یستند اليه Gls‏ ليس الا fol‏ وجود الانسان و قدرته 
على الفعل حدوثاء و اما بقاءً فهو مستقل في وجوده و افعاله و هذا هو التفویض, 
يقول الشیخ الرئیس حاکیا عقيدة المفوّضة : 
« وقد يقولون انه اذا اوجد فقد زالت الحاجة الى الفاعل» 
cm‏ انه لو فقد الفاعل» جاز ان یبقی المفعول موجودا LS‏ 
یشاهدونه من فقدان البَناءء و قوامالبناءء و حتی‌ان کثیرا منهم 
لایتحاشی ان يقول : لو جاز على الباري تعالی العدم لما ضر 
عدمه وجود العالم» لان العالم عنده انما احتاج الى الباري 
تعالی فى OT‏ اوجده... حتی كان بذلك فاعلاء فاذا فمل 
و حصل له الوجود عن المد فکیف یخرج بعد ذلك إلى 
الوجود عن العدم حتی یحتاج الى الفاعل » ۱ . 
يلاحظ عليه : ان مناط حاجة المکن الى العلة هو امکانه. اي عدم کون 
وجوده نابعا من ذاته, و هذا اللاگ موجود في حالتي البدء و البقاء. و امّا الحدوث 
فليس ملاکا للحاجة, فانه عبارة عن تحقق الشيء بعد عدمه فتتأخر رتبته عن 
الوجود. مع ان علة الحاجة و مناطها يجب ان تکون في مرتبة متقدمة على 
الوجود. حتى يصح ان يقال كا نالشيء حتاجا في وجوده فالعلة اوجبت وجوده 
و أوجدته. فصار Wo‏ و التقدم على الحاجة ليس الا الامكان. فان الثي» في 


۱- الاشارات و التنبيهات. الشيخ الرئيس ابن سينا (م ٤۲۷‏ أو 478 ه). ط دفتر نشر الكتاب. 
عام ۵۱۲۰۳: ۰1۸/۳ 


الباب الثالث : في مباحث العدل alos‏ 
حد ذاته لایخرج عن إحدى الواد الشلاث : الوجوب و الامتناع و الامکان, 
و الفروض ان العلول ole‏ و الوجوب و الامتناع الذاتیان لایجتمعان مع 
ao,‏ العلولية و الحدوث, فالعلول في حد ذاته لایکون الا تمكناً. و هو مناط 
حاجته الى العلة. و با انه ملازم لذات المکن, و ذات الشيء و لازمها لایتخلفان 
عنه, فهو يحتاج الى العلة حدوثا و ¿da‏ و الى هذا اشار الحكيم الاصفهاني في 


منظومته : 
والافتقار لازم الامكان من دون حاجة الى البرهان 


ثم ان Jat‏ فاعليته تعالى للاشياء. بثال البناء و البناء و غيرهما من 
المصنوعات البشرية خطأجداء لان N‏ مثلا فاعل لمحركات يده. و تلك 
الحركات توجب انضیام الاجزاء البنائية بعضها الى GS‏ و لاشك ان الحركات 
تنتهي بانتهاء عمل البنّاء فضلا عن موته. و Ll‏ بقاء البناء فهو مرهون للخواص 
الطبيعية الكامنة في اجزائها الطبيعية التى اودعها الله سبحانه ¿y‏ و UA‏ اطيئة 
و الشكل فهما نتيجة اجتاع الاجزاء و تفاعلها التكويني النابع عن آثارها 
الطبيعية . 

نعم ان اردنا ان نمثل نسبة الممكنات الى الله تعالى بالامثلة المحسوسة. 
فالاولىان غثلها بنسبة الضوءالمتلألىء من المصباح الكهربائي الى المولد الكهربائي. 
فان المصباح فاقد للاضاءة في مقام الذات حتاج في حصوها الى ذلك المولد سواء 
في الحدوث و البقاء. فكلا انقطع الاتصال بينه و بين الولد. انقطعت الاضاءة 
و ينطؤء المصباح, فالعام يشبه هذا المصباح الكهربائي LE‏ فهو لكونه فاقدا 
للوجود الذاتي يحتاج الى العلة في حدوثه و بقائه لانه يأخذ الوجود آنا بعد آن . 


231737 “ب‎ aes rre 
: بطلان التفویض في الکتاب و السنة‎ 
: ان الذکر الحكيم يرد التفویض بحماس و وضوح‎ 
: یقول سبحانه‎ - ١ 
Mg اتيد‎ a کنات ار‎ penny 
: و یقول سبحانه‎ Y 
dl Wel و ما هم بضاژّین به من‎ « 
: ۳-و يقول تعالى‎ 
: سبحانه‎ Sgt -و‎ ٤ 
NEE A nd و ماکان‎ 
الى غير ذلك من الآيات التي تقيّد فعل الانسان باذنه تعالى» و الراد منه‎ 
. الاذن التكويني و مشیئته الطلقة‎ 
و امّا السنة, فقد تضافرت الروایات على نقد نظرية التفویض فيا أثر من‎ 
و كان العتزلة مدافعین عن تلك النظرية في عصرهم‎ BSL اة اهل البیت‎ 
. مروجین ها‎ 


۱-روی الصدوق في الامالى عن هشام. قال :قال ابو عبدالله ¡A‏ 


۱- سورة فاطر : ۱۵ . 
ye - ١‏ البقرة : ۱۰۲ . 
Y‏ سورة البقرة : ۲:۹ . 


. ۱۶۰ : سورة يونس‎ ob 


الباب الثالث : في مباحث العدل a rd‏ 


«انا لانقول جبرا و لاتفویضا» N‏ 


۲ و في الاحتجاج عن ابي حمزة القالى انه قال : قال ابو جعفر لل : 
للحسن البصري : 
«اياك ان تقول بالتفويض فانالله de ye‏ لم يفوض الامر الى 
خلقه وهنا منه وضعفاء ولا أجبرهم على معاصيه ظلما» ۲۱ . 
۳-و في العيون عن الرضا SE‏ انه قال : 
« مساكين القدرية ارادوا ان يصفوا الله عرَّوجِلََ بعدله 


فاخرجوه من قدرته و سلطانه » 9 , 


تتمة : الاختيار لدى الوجودیین 

الاختيار gal‏ الوجوديين lille‏ الضيت في الغرب ‏ يقوم مقام التفويض 
لدى المعقزلة في الشرق الاسلامى. غيران الداعي يختلف عند الفرقتين. فالعتزلي 
قال بالتفويض حفاظا على العدل AV‏ الوجودى الغربي ذهب الى ما تبناه في 
الاختيار للحفاظ على حرية الانسان, Jl‏ ينظر الى مسألة الاختيار نظرة 
كلامية. و الوجودي الغربي ينظر الا نظرة علمية بشرية . 

وحن رواد ها سای Bayle gibi NUS‏ سني 
ole»‏ بول سارتره و حاصل مذهبه : ۱ 

ان وجود الانسان متقدّم على طبیعته و ماهیته. فهو یتکون بلا ماهية 
و یتولد بلاقید. ثم انه بفعله و عمله في ظل ارادته و اختياره. یصنع لنفسه 


۱ مار الانوار : ۵ / ۶ .کتاب العدل و العاد . احدیث ۰۱ 
۲- الصدر السابق : ص VELADA Y‏ 
۳ الصدر السابق : ص ٥٤‏ .امحدیث 57 . 


۳۳۹ ا ا حاضرات في الاطیّات 


شخصیته. فا اشتهر من وجود الفرائز في الوجود الانسانى التي تضفي على وجود 
الانسان لونا و صبغة و توجد فيه انحیازا الى نقطة و تايلا الى شيء لیس بصحیح, 
لان الاعتراف بوجود هذه الغرائزه یسلب منه الحرية التامة, فلاجل الحفاظ على 
حرية الانسان حرية تامة يجب ISI‏ کل عقيدة مسبقة و ايل تکوینی یسوقه 
الى منشود خاص. و هذا هو الراد ما اشتهر منهم بان الانسان یتکون بلا ماهية . 
يلاحظ على النظرية : 

ان علماء النفس بعد تجارت ممتدة حول النفس الانسانية استكشفوا ان 
الانسان يتولد و فيه طاقات و سوائق متضادة و ختلفة. و كل يطلب منشودا 
خاصا. ولولا هذه الطاقات المتضادة الما وصل الانسان الى قة التكامل, 
فالانسان جبل على حب الذات. وقد اودعت فيه قوة الغضب. NS‏ له علاقة 
با لجال و حب الخير و الكمال. و روح الاستكشاف عن الحقائق 

فهذه میول و انجذابات نابعة من ذات الانسان و صمیم وجوده. مودعة فیه 
تکوینا و خارجة عن ارادته و اختياره. كغيرها من اصوصیات الراجعة الى 
وجوده التکوینی, ولکنها لا تعدو عن کونها قابلیات و اقتضاءات و ارضیات 
لاهداف خاصة. و زمام اختیارها بيد الانسان المختار. فله ان يتطلب هذه 
الواهب ماشاء و یکتسب لنفسه شخصیته و یصنع ماهيته الخاصة به و هذا 
ما صرح به الوحي AN‏ بقوله : 

$ و تس و ما سواها * GAG‏ فجُورها 5 WIS‏ * 


seh و‎ 


. ( مَنْ زكيها * وقد حاب مَنْ دَساها چ‎ AA 
: و بقوله‎ 


19 هَدَيْنَاهُ السَبيلَ Ui‏ شاكراً so‏ 


۱- سورة الشمس ٠١-۷:‏ . 


۲- سورة الانسان : ۳. 


الباب الثالث : في مباحث العدل II‏ 
فأصحاب هذه النظرية خلطوا بين الطبيعة العامة. و هي الطاقات 
و المواهب الإهية المودعة في وجود الانسان المخارجة عن اطار اختیاره, 
ولاتکون مدار السعادة و الشقاء. و بين الطبيعة الخاصة. و هي التي تتکون في 
نفس الانسان من الروحیات العالية او الدانية نتيجة استفادته من كك الواهب 
الاولية. افراطا او تفریطا او اعتدالاء و هذا كله منوط بارادته و اختیاره . 


(£) 


الامر بين الامرین 


قد عرفت ان الاشاعرة جنحواالى الجبر لأجل التحفظ على التوحيد 
الافعالي و حصر الخالقية في الله سبحانه. كما ان العقزلة انحازوا الى التفويض لغاية 
التحفظ على عدله سبحانه, و كلا الفريقين غفلا عن نظرية ثالثة يؤيدها العقل 
Be‏ عل كل ys‏ أمل بالودو Saal‏ 
مع نزاهتها عن مضاعفات القولين , و هذا هو مذهب الأمر بين الامرين الذي !ر 
يزل ائمة اهل البيت BEL‏ جتون عليه. من لدن حمى وطيس الجدال في افعال 
الانسان من حيث القضاء و القدر او Lape‏ و اما حقيقة هذا المذهب فتتعين 
في Jb‏ أصلين عقليين برهن عليهما في الفلسفه الاولى و هما : 


١-كيفية‏ قيام المعلول بالعلة : 

أن قيام المعلول بالعلة ليس من قبيل قيام العرض بموضوعه او المجوهر 
بمحله. بل قيامه بها يرجع الى معنى دقيق يشبه قيام العنی الحرفي بالمعنى الأسمي 
في المراحل الثلاث. التصوّر. و الدلالة و التحمّق, فاذا قلت : سرت من البصرة الى 
الكوفة. فهناك معان اسميّة هي السير و البصرة و RS‏ و معنى حرفي و هوكون 
السير مبدواً من البصرة و منتهيا الى الكوفة, فالابتداء و الانتهاء الفهومان من 


۳:۰ دب اشرات ف BUN‏ 
كلمتي « من » و « الى » فاقدان للاستقلال في تال التصور. فلا یتصوران 
مستقلین و منفکین عن تصور البصرة والكوفة, و الا لعاد المعنى احرفي معنىاسمياً 
و لصار نظير قولنا : « الابتداء خير من الانتهاء » . 

و كذلك فاقدان للاستقلال في مجال الدلالة فلایدلان على شىء اذا انفکتا 
عن مدخولیهیا؛ La US‏ فاقدان للاستقلال فى مقام التحقق و الوجود. 
فليس للابتداء احرف وجود مستقل منفك عن متعلقه . كما ليس للانتهاء الحرفي 
وجود كذلك . 

و على ضوء ذلك يتبين وزان الوجود ZEN‏ الذي به تتجلی الأشياء 
و تتحقق الاهیات, فان وزانه الى الواجب لایعدو عن وزان العنی الحرفي الى 
الاسمی, لأن توصیف الوجود بالامکان لیس الا gat‏ قيام وجود المکن و تعلقه 
بعلته الوجبة له. ولیس وصف الامکان خارجا عن هویته و حقيقته. بل الفقر 
و الربط عين واقعيته, و الا فلو كان في حاق الذات غنیا ثم عرض له الفقر 
یلزم الخلف . 


۲-وحدة حقيقة الوجود تلازم عموميّة التأثير: 

قد ثبت في الفلسفة الاولى ان سنخ الوجود الواجب و الوجود SEN‏ 
واحد يجمعهما قدر مشترك و هو الوجود و طرد العدم و ما يفيد ذلك. و ان مفهوم 
الوجود يطلق عليهما بوضع واحد و Gat‏ مفرد . 

و على ضوء هذا الأصل. اذا كانت الحقيقة فى مرتبة من المراتب العالية 
ذات اثر خاص» يجب ان يوجد ذلك الأثر ق‌الراتب النازلة. أخذا بوحدة الحقيقة. 
نعم يكون الأثر من حيث الشدة و الضعف. تابعا لمنشأه من هذه الحيثية, 
فالوجود الواجب با انه أقوى و آشد. يكون العلم و الدرك و الحياة و التأثير فيه 
alte‏ و الوجود الامكاني با ان الوجود فيه اضعف يكون اثره مثله, و لأجل ذلك 


الباب الثالث : في مباحث العدل bees ae ht‏ و en‏ ی دوب هی WEN‏ 


ذهب الاهيون الى القول بسریان العلم و الحياة و القدرة الى جمیع مراتب الوجود 
الامکاني, و يشهد الكتاب العزیز على صحة نظریتهم في Je‏ السریان العلمي 
و الدركي الى جميع مراتب الوجود . 

اذا وقفت على هذه الاصول تقف على النظرية الوسطی في المقام و أنه 
¿EY‏ تصوير فعل‌العبد مستقلا عن‌الواجب. غنياً عنه. غيرقائم به. قضاءً للأصل 
الثاني و بذلك یتضح بطلان نظرية التفويض. كما انه لايمكن انكار دور العبد 
بل سائر العلل في آثارها قضاء للاصل الثالث. و بذلك يتبين بطلان نظرية الجبر 
في الافعال و نفي التأثير عن القدرة الحادثة . 

فالفعل مستند الى الواجب من جهة و مستند الى العبد من جهة اخرى. 
فليس الفعل فعله سبحانه فقط بحيث يكون منقطعا عن العبد بتاتاء و يكون دوره 
دور المحل و الظرف لظهور الفعل. كا انه ليس فعل العبد فقط حتى يكون منقطعا 
عن الواجب. و في هذه النظرية جمال التوحيد الأفعالي منزها عن الجبر, 
كما ان فيها حاسن العدل منزها عن مغبّة الشرك و الثنوية . 


ایضاح و تمثیل : 

هذا اجمال النظرية حسب ما تسوق اليه البراهین الفلسفية. و لابضاحها 
نأتي بثال و هو انه لو فرضنا شخصا مرتعش اليد فاقد القدرة. فاذا ربط رجل 
بيده المرتعشة سیفا قاطعا و هو یعلم ان السیف الشدود في يده سیقع على آخر 
و هلکه. فاذا وقع السیف و قتل. ینسب القتل الى من ربط يده بالسیف دون 
صاحب اليد الذي كان مسلوب القدرة فى حفظ يده. فهذا مثال لا یتبناه الجبري 
في افعال الانسان . : ۱ 

ولو فرضنا ان رجلا أعطى سیفا لمن يلك حركة يده و تتفیذ ارادته فقتل 
هو به رجلاء فالأمر على العکس, فالقتل ينسب الى المباشر دون من اعطى. 


SUN TOA ص و ما اس کر وس سم‎ rer 
. يعتقده التفويضي في افعال الانسان‎ U و هذا مثال‎ 

و لکن لو فرضنا شخصا مشلول اليد ( لامرتعشها ) غير قادر على 3S dl‏ 
الا بایصال رجل آخر التیار الکهرباني اليه ليبعث في عضلاته قوة و نشاطا بجیت 
یکون رأس السلك الكهربائي بيد الرجل بحيث لو رفع يده في آن انقطعت القوة 
عن جسم هذا الشخص, فذهب باختیاره و قتل انساناً به. و الرجل یعلم با فعله, 
ففق مثل ذلك یستند الفعل الى کل منهماء اما الى الباشر فلانه قد فعل باختیاره 
و اعمال قدرته, و اما الى اللوصل, فلانه أقدره و اعطاه القكن حتی في حال الفعل 
و الاشتغال بالقتل, و كان متمکنا من قطع القوة عنه في كل gl‏ شاء و اراد و هذا 
مثال لنظرية الأمر بين الأمرين. فالانسان في كل حال clit‏ الى افاضة 
القوة و الحياة منه تعالى اليه بجیت لو انقطع الفيض في ان واحد بطلت الحياة 
و القدرة. فهو حين الفعل يفعل بقوة مفاضة منه و حياة كذلك من غير فرق بين 
الحدوث و البقاء . 

محصل هذا القثيل ان للفعل الصادر من العبد نسبتين واقعيتين. 
احداهما نسبته الى فاعله بالمباشرة باعتبار صدوره منه باختياره و اعمال قدرته. 
و انیا نسبته الى الله تعالی باعتبار أنه معطي الحياة و القدرة في كل آن 
N ee‏ 1 


الامر بين الأمرين فى الکتاب والسنة: 

اذا كان معنى الامر بين الأمرين هو وجود النسبتين و الإسنادين في فعل 
العبد. نسبة الى الله سبحانه, و نسبة الى العبد. من دون ان تزاحم احداهما 
الأخرى . فانا نجد هاتين النسبتين في آيات من ¡SUS‏ 


١‏ هذا المثال ذكره الحقق ll‏ في تعاليقه القيئمة على اجود التقريرات, و حاضراته الملقاة 
على تلامیذه . لاحظ اجود التقريرات: ١‏ / المحاضرات : ۲ / ۸۸-۸۷ و هناك أمثلة اخرى لتقريب 
نظرية الامر بين الامرين . لاحظ تفسير الميزان : ۱ / ٠٠١‏ و الاسفار: ۰۳۸۸۳۷۷/۲ 


الباب الثالث : في میاحث العدل A est tun hace oats‏ 
م 
Eu; 0‏ إِذْرَمَيْتَ وَ HES‏ رَمئ NG‏ 
فتری ان القرآن ee‏ الى Coil‏ و في الوقت نفسه يسلبه 
عنه و ينسبه الى الله . 
۲ قال سبحانه : 
« فاتلوهم یعدم الله MER‏ 
فان الظاهر ان المراد من التعذيب هو fell‏ لان التعذيب الصادر من الله 
تعالى بأيد من المؤمنين ليس الا ذاك. لا العذاب البرزخي و لا الاخروي -فانهما 
راجعان الى الله سبحانه دون المؤمنين. و على ذلك فقد نسب فعلا واحدا الى 
المؤمنين و الى خالقهم . 
۳ -ان القرآن الكريم يذم المهود بقساوة قلوبهم و يقول : 
witz‏ قَسَتْ قُلُوبُكُم من ais ere‏ ذلك . e.‏ 
patie oe es‏ 
قلوبهم. و في الوقت نفسه یسند حدوث القساوة الى الله تعالی و یقول : 
Aa y‏ هم و جَعَلنا فلوم فاسيّة ية چ0 , 
t‏ هناك مجموعة من OLY‏ تعرف الانسان al‏ فاعل مختار في Je‏ 
افعاله O‏ و مجموعة اخری تصرح بان كل ما يقع في الکون من دقیق و جلیل 


. ۱۷ : SY سورة‎ - ١ 

" - سورة التوبة : ١4‏ . 

۳-سوره البقرة : ۷ . 

.۱۳ : سورة المائدة‎ nt 

۵ لاحظ : سورة السجدة : ٩‏ سورة الطور : ٩۱؛‏ سورة النور : ۱۱؛ سورة النجم : ۱۶۱-۳۹ 
سورة الکهف : ۲۹ ؛ سورة الزمر : ۷؛ سورة الانسان : 7۱؛سورة الزمل : ٩۱؛سورة‏ الدثر :100 
سورة النباً : ۳۹؛ سورة عبس : ١7‏ ؛ سورة الشمس : ۱۰-۷ 


BIS Sb eye ret 
NIRO لايقع الا باذنه سبحانه و ان‎ 
تناقض ابر و تفئده, كا ان المجموعة‎ OLY فالجموعة الاولى من‎ 
و مقتضی الجمع بينهما حسب ما يرشدنا اليه التدبر‎ alles الثانية ترد التفویض و‎ 
فيها ليس الا التحفظ على النسبتين. و ان العبد یقوم بكل فعل و ترك باختیار‎ 
و حرية لکن باقدار و تمكين منه سبحانه. فليس العبد في غنیٌ عنه سبحانه في فعله‎ 
. و تركه‎ 
Le هذا ما یرجم الى الكتاب الحكيم. و اما الروايات فنذكر الغزر اليسير‎ 
: الشيخ الصدوق في (توحيده) و العلامة المجلسي في (بحاره)‎ ur 
: قالا‎ BL جعفر و ابي عبدالله‎ Ul ۱-روی الصدوق عن‎ 
ان الله عرَّوجِلَّ ارحم بخلقه من ان يجبر خلقه على الذنوب»‎ « 
.» ثم يعذبهم عليها و الله اعرّ من ان يريد امرا فلايكون‎ 
: هل بين الجبر و القدر مغزلة ثالثة ؟ قالا‎ : BFL قال : فسئلا‎ 
e نعم اوسع مما بين السماء و الارض‎ « 
: انه قال‎ HB -و روى باسناد صحيح عن الرضا‎ Y 
ان الله عزَّوجلَ لم يطع با کراه» ولم يعص بغلبة» ولم بهمل‎ « 
العباد في ملكه. و هو المالك لما ملکهم؛ و القادر على‎ 
فان ائتمر العباد بطاعته؛ لم يكن الله عنها صادًا‎ cal ما اقدرهم‎ 
ولا منها مانعاء وان اثتمروا بمعصيته فشاء ان يحول بينهم‎ 
وبين ذلك فعلء و ان لم يحل و فعلوه فليس هو الذي‎ 


۱- لاحظ : سورة التكوير : ۲٩‏ ؛ سورة الاعراف : ۱۸۸ ؛ سورة البقرة : ۰۱۰۲ ۰۲۶۹ ۱۲۵۱ 


سورة يونس : No.‏ 
۲ - الصدر السابق : الحديث ۷ . 


الباب الثالث : في مباحث العدل A Pre eae‏ 


ادخلهم فيه » N‏ 
۳-و روی ایضا عن الفضل بن عمر عن ابي عبداله PA‏ قال : 
« لاجبر ولا تفویض ولکن امر بين امرين » . 
قال. فقلت : و ما أمر بين امرين ؟ قال : 
« مثل ذلك مثل رجل رأيته على معصية فنهیته فلم ينته» 
فترکته ففعل تلك المعصية فليس حيث لم بقبل منك فترکته. 
انت الذي امر ته بالمعصية ar‏ 
٤‏ -وللامام المادي طا رسالة مبسطة في الردٌ على اهل الجبر 
و التفویض, و اثبات العدل و الامر بين الامرين نقلها ابن شعبة يي في GBF‏ 
العقول. و all‏ الاحتجاج. و ما cle‏ فيها في بیان حقيقة الامر بين 
الامرين, قوله : 
« و هذا القول بين القولین ليس بجبر ولا تفویض, و بذلك 
اخبر امير المژمنین صلوات الله عليه عباية بن ربعی الأسدي 
حين سأله عن الاستطاعة التي بها يقوم و يقعد ويفعل» فقال له 
اميرالمؤمنين : سألت عن الاستطاعة تملکها من دون الله او مع 
الله ؟ فسکت عباية» فقال له اميرالمؤمنين : قل يا عبايةء قال : 
و ما اقول ؟ قال A‏ ... تقول انك تملکها بالله الذي یملکها 
من دونك. فان يملّكها اياك كان ذلك من عطائه» و ان 
یسلبکها كان ذلك من بلائه» هو المالك لما ملکك. و القادر 
على ما عليه اقدرك » ۳۱ . 


۱- التوحید للصدوق ۵٩ CUI:‏ .امحدیث ۷ . 
Y‏ الصدر السابق : احدیث ۸ . 
Le Y‏ الانوار : ۵ / Vo‏ الباب الثاني , الحديث ۱ . 


ae cE ۳:۹‏ الاطیّات 


نقل عن الفخر الرازي انه اعترف بان الحق في المقام ما قاله ائمة الدين من 
الامر بين الامرين. وان اخطا في تفسیره. و dar‏ وزان الانسان. وزان القلم في 
يد الكاتب و الوتد في شق EL‏ و في كلام العقلاء. قال الحائط للوتد. 
م gis‏ ؟ فقال : 
« سل من یدقنی Va‏ 
رسالته حول التوحید, قال : 
« جاءت الشر بعة بتقر بر آمرین عظمیین. هماركنا السعادة 
و قوام الاعمال البشرية الاول :ان العبد یکسب باراد ته 
و قدرته ما هو وسيلة لسعادته. و النانی» ان قدرة الله هى 
مرجع لجمیع الكائنات و ان من آثارها ما يحول بين العبد 
و انفاذ ما بر بده ... 
وقد کلفه سبحانه ان يرفع همته الى استمداد العون منه وحده 
بعد ان یکون قد افرغ ما عنده من الجهد في تصحيح الفکر 
و اجادة العمل» و هذا الذي قررناه قد اهتدی اليه سلف الامةء 
و عوّل عليه من متأخري اهل النظر امام الحرمین الجوینی 
رحمه الله و ان انكر عليه بعض من لم یفهمه » (۳ . 


۱- راجع المصدر السابق : ص ۸۲ . 
۲- رسالة التوحید : ۵۷ - ۱۲ بتخليص . 


لباب الرابع 
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هو فيه فصول : 

الفصل الأول : ادلة لزوم البعقة . 

الفصل الثاني : ادلة منكري al‏ 

الفصل الثالث : طرق التعرف على صدق مدّعی النبوّة . 
الفصل الرابع : حقيقة الوحي في النيرّة.  ٠‏ 

الفصل ust!‏ : عصمة انبياء الله تمان . 


مقدمة: 

Apple لازاحة‎ wale بين ذوي العقول من‎ 9 dil oy سفارة‎ ige 
معاشهم و معادهم. و ال هو الانسان الخبر عن الله تعالی باحدی الطرق‎ 
. المعروفة‎ 

والبحث في النبوّة يقع على صورتين : 

الاولى : البحث عن مطلق النبوّة 

الثانية : البحث عن ie‏ نب خاص. كنبوٌة سيدنا محتد Beg‏ 

والابحاث التي طرحها المتكلمون حول النبوّة العامة تتمحور في أربعة أمور 
وهي : 

\ حسن البعثة ولزومها او تحليل Dol‏ مثبتي البعثة و shee Sn‏ 

۲ الطرق التي يعرف بها Ze‏ الصادق من المتنىء الكاذب . 

۳ - الطريق او الوسيلة التي يتلق بها ال تعالهه من الله سبحانه . 

۶ -الصفات ill‏ غيره . 

و باشباع البحث في هذه المجالات الاربعة يكتمل البحث في SSI‏ العامة, 
و يقع الكلام بعده في النبّة الخاصة باذنه تعالى . 


۱- حاجة المجتمع الى القانون الکامل : 

لايشك أحد من الفلاسفة و الباحثين في الحياة الانساني. في ان للانسان 
ميلا الى الاجتاع و gal‏ كما ان حاجة المجتمع الى القانون تما لايرتاب فيه. 
و ذلك لان الانسان يحبول على lil Le‏ و هذا یره الى تخصيص كل شيء 
بنفسه من دون ان يراعي لغيره ls‏ ويؤدي ذلك الى التنافس والتشاجر بين 
ابناء الجتمع و بالتالى إلى عقم الحياة و تلاشي أركان الجتمع. فلا يقوم للحياة 
الاجعاعية اساس الابوضع قانون دقيق و حکم و متكامل يقوم بتحديد وظائف 
كل فرد و حقوقه . 


شرائط المقنن : 

ان وضع قانون ولو للقضایا والشاکل ds aS AI‏ من أصعب الامور, 
و لایقوم به الا الأمائل من رجال الجتمع الذين تجتمع فيهم مؤهّلات عالية من 
العلم والخبرة. فلا ریب في ان جعل قانون یکون متناولا لجميع جوانب الحياة 
للمجتمعات البشرية في اصقاع الارض التي تتباین من حيث الظروف الجغرافية 
و العادات والتقالید. حتاج الى توفر شروط و شروط. تخرج قطعا عن طاقة 
الانسان مهما ترق في درجات العلم . واليك بیان الشرطين الاساسیین لذلك : 


LY ال ل لأا ووم لاقو ا حاضرات في‎ GE ot 
: الاوّل -معرفة المقتن  بالانسان‎ 

ان اول و pal‏ خطوة في وضع القانون. معرفة القآن بالورد الذي يضع له 

0 9 

القانون. و على ضوء هذاء لابد ان يكون المقئن عارفا بالانسان : جسمه y‏ روحه. 
غرائزه و فطره, و ما يصلح هذه الامور او en‏ و [US‏ تكاملت هذه المعرفة 
بالانسان كان القانون ناجحا و ناجعا في علاج مشاكله و ابلاغه الى السعادة 
المتوخاة من خلقه . 


الثانى -عدم انتفاع المقنن بالقانون : 

و هذا الشرط بديهي. فان RAM‏ اذا كان منتفعاً من القانون الذي يضعه 
سواء كان النفع عائداً اليه او الى من Le‏ اليه thay‏ خاصة. فهذا القانون سيتم 
لصا cial‏ لالصالح الجتمع. و نتيجته الحتمية الظلم و الاجحاف . 

فالقانون الكامل لايتحقق الا اذا كان واضعه جردا عن حب الذات و هوى 
الانتفاع الشخصي . 

اما الشرط الاوّل : فانا لن جد في صفحة الوجود موجودا اعرف بالانسان 
منخالقه. فان صانع المصنوع اعرف به من غیره. يقول سبحانه : 

« آلا یفلم من خَلَقَ و هر Gall‏ ای ۾ . 

ان Anke‏ الانسان في روحه و معنویاته. و غرائژه و فطریاته. اشبه ببحر 
YAS‏ یری ساحله و لایضاء حیطه, وقد خفیت كثير من جوانب حياته و رموز 
وجوده حتی CM‏ « الموجود المجهول » . 

و اا الشرط الثانی : فلن نجد ایضا موجودا يحردا عن اي فقر و حاجة 
و انتفاع سواه سبحانه» ووجه ذلك ان الانسان. حبول على حب الذات. فهو مهما 


. ۱۶ : سورة اللك‎ -١ 


الباب الرابع : في النّبوّة العامة o Beha‏ 7 
جرد نفسه من تبعات غرائزه لن يستطع التخلّص من هذه النزعة . 
Jule,‏ على عدم صلاحية البشر نفسه لوضع قانون کامل, مانری من 
التبدل الدائم في القوانین والتقض الستمر الذي يورد عليها بحيث تحتاج في كل 
يوم الى استثناء بعض التشريعات و زيادة اخرى. اضافة الى تناقض القوانين 
المطروحة في العالم من قبل البشر و ما ذلك الا لقصورهم عن معرفة الانسان 
حقيقة العرفة و انتفاء ple‏ الشروط في واضعیها . 
فاذا كان استقرار الحياة الاجتاعية للبشر متوقفا على التقنين N‏ 
فواجب ف حکنته تال ابلاغ تلك ol ail‏ ایهم عبر واحد متهسم برسله لهسم. 
و الحامل لرسالة الله سبحانه هو coll‏ المنبىء عنه و الرسول المبلغ الى الناس. 
فبعث الانبياء واجب في حكمته تعالی حفظا للنظام المتوقف على التقنين الكامل . 
و الى هذا الدليل يشير قوله تعالى : 
ad»‏ آزسلتا E Chey‏ 
es‏ 


: حاجة المجتمع الى المعرفة‎ Y 

ان الانسان - کغیره من الوجودات الحيّة - مجهز بهداية تكوينية لكنها 
غير وافية في ابلاغه AW!‏ التى خلق هاء ولاجل ذلك ضم الخالق الى تلك الغرائز 
مصباحا يضيء له السبيل في مسيرة الحياة. و يف بحاجاته التي تقصر الغرائز عن 
fish garg gla!‏ ۱ ۱ 

و مع ذلك AS‏ فان العقل Lal‏ غير كاف في ابلاغه الى السعادة التوخاةه 
بل يحتاج الى عامل ثالث يعينه في بلوغ تلك ALM‏ و وجه ذلك ان العقل 


. ۲۵ : سورةالحديد‎ ١ 


DY ری هی |[ ود با ای تاو حاضرات في‎ ARE Yor 
. الاتسانی غير مصون عن المنطأ و الزلل‎ 
ما يحتاج الانسان الى التعرف عليه لیکون ناجحا في الوصول‎ pal ثم ان‎ 
سبحانه. والتعزف على مصالح‎ AL الى السعادة الطلوبة من حياته امران : العرفة‎ 
الحياة و مفاسدهاء والعرفة الکاملة في هذين الجالین لاتحصل للانسان الا في‎ 
eb كافية‎ AS الانسائية فهي‎ AT ضوء الوحي و‎ 
و ما یوضح قصور العلم البشری في العلوم الاهية ان هناك الملايين من‎ 
البشر یقطنون بلدان جنوب شرق آسیا على مستوی راق في الصناعات و العلوم‎ 
فجلّهم -ان  يكن‎ ABV الطبيعية. و مع ذلك فهم في الدرجة السفلى في العارف‎ 
عباد للأصنام والاوثان, و ببابك بلاد اند الشاسعة و ما يعتقده مثات‎ als 
. » من اهلها من قداسة و تأله في « البق‎ ow UI 
نعم هناك نوابغ من البشر عرفوا الحقٌّ عن طريق التفكير والتعقل كسقراط‎ 
استثنائيون. لایعدون معياراً في البحت.‎ „U ES وافلاطون و ارسطو. و‎ 
. و كونهم عارفين بالتوحيد لايكون دليلا على مقدرة الاخرين عليه‎ 
على انه من المحتمل جدا ان يكون وقوفهم على هذه العارف في ظلّ‎ 
Al ما وصل الهم من التعاليم السماوية عن طريق رسله سبحانه و‎ 
: قال صدرالمتأهين‎ 
اساطين الحكمّة المعتبرة عنداليونانيين خمسة : انباذ قلس‎ « 
وفیناغورث و سقراط وافلاطون وارسطاطالیس ني وقد‎ 
بمصر و استفاد‎ ag لقى فیناغورث تلاميذ سليمان بن‎ 
منهم و تلمذ للحکیم المعظم الرباني انباذ قلس و هو اخذ عن‎ 
لقمان الآخذ عن داود ما ثم سقراط أخذ عن فیناغورث‎ 
و افلاطون عن سقراط و خذ ارسطاطا ليس عن افلاطون‎ 


O hi tee 0 DEREN BN الباب الرابع‎ 


و صحبه نيا و عشرین سنة ...» ۲ . 


و ما يدل على قصور العلم الانساني عن تشخیص منافع البشر 
والجتمعات و مضارّهاء ان الجتمع الانساني ‏ مع ما بلغه من الفرور العلمي = 
J‏ يقف بعد على النظام الاقتصادي النافع له فطائفة تزعم ان سعادة البشر في نظام 
الرأسمالية و الاقتصاد A‏ الطلق, والاخرى تدّعي ان سعادة البشر في النظام 
الاشتراكي و سلب المالكية عن ادوات الانتاج و تفويضها الى الدولة الحاكمة . 

كا انه لم يصل بعد الى وفاق في حال GHEY‏ و قد تعددت المناهج 
الاخلاقيّة في العصر الأخير الى حد التضاد فيها . 

وايضاً نرى ان الانسان مع مايدّعيه من العلم و المعرفة ‏ لم يدرك 
بعد عوامل السعادة و الشقاء له. بشهادة انه يشرب السکرات. و يستعمل 
المخدّرات. و يتناول اللحوم الضارّة. كما يق اقتصاده على الربًا الذي لايشك 
انسان عطوف على المجتمع بانه عامل ايجاد التفاوت الطبق بين ابناء المجتمع . 

فاذا كان هذا حال الانسان في معرفة السائل الابتدائية في الاقتصاد 
AN,‏ و عوامل السعادة والشقاء, فا ظنك بحاله في المسائل المبنيّة على اسس 
تلك العلوم. افبعد هذا الجهل الطبق يصح لنا ان نقول ان الانسان في غنی عن 
الوحي في سلوك طريق الحياة ؟ . 

و فها روي عن ائُه اهل البيت لا اشارات الى هذا البرهان Sb‏ 
بنموذجين منها : قال الكاظم لا : 

« يا هشام : ما بعث الله انبيائه y‏ رسله الى عباده الا ليعقلوا 
عن call‏ فأحسنهم استجابة أحسنهم معرفة» و أعلمهم 
alll al‏ أحسنهم عقلاء و اكملهم عقلا أرفعهم درجة في الدنيا 


. 1۹-٦۸ : الرسائل‎ ١ 


والاخرة » ۳ 


و قال الامام الرضا WA‏ : 
« لم يكن e‏ من رسول بینه و بينهم معصوم يؤدي اليهم 
امره و نهیه و ادبه. ویقفهم على مایکون به من احراز منافعهم 
و دفع مضارهم اذلم يكن في خلقهم ما یعرفون به 
مایحتاجون اليه » ۲۱ . 


۳-هداية الفطرة و تعدیل الغرائز : 

ان اعمال الغرائز و الفطرة - و ان كان به قوام الحياة الا انه لایصح 
افساح المجال هاء و الا أدى ذلك بالحياة البشرية الى الفناء و الهلاك و انما تتحقق 
سعادة الانسان بهداية فطرته هداية صحيحة و تعديل غرائزه على وجه يفى 
بحاجاته ولا يخرجه عن طور الانسانية . 

و خذ على ذلك مثالاء معرفة الله و الیل الى العوالم الغيبية فان ها جذورا في 
عمق وجود الانسان و لكن هذا full‏ اذالم يقع في اطار الهداية و التوجيه «AN‏ 
یش بالانسان ال احضیض و یصنع au‏ عابدا للحجر و الخشب y‏ المجماوات 
و لکنها اذا كانت تحت Jb‏ هداية AAN‏ تتجلی بظهر التوحید في الالوهيّة . . 

و بالمجملة وجود الفطر و الغرائز في الانسان. و حاجتها الى اهداية 
و التعدیل امر لاینکر و انما الکلام كلّه في تعيين من یقوم بهذه المهمّة : 

فهل الحاسبات العقلية كافية لذلك. ام هل الشخصيات المتازة في عالم 
الاجتاع قادرة على القيام بهذه الأمة ؟ 


. ۱۲ الكافي : ج ۱.کتاب العقل و الجهل , الحديث‎ -١ 
. ٤١ / ۱۱ : حار الانوار‎ Y 
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ام ان الرجعین التقدمین - مع تقدير عملهیا و الاعتراف بانتفاع الانسان 

من هدایتهپا في مسير حیاته - قاصران عن القیام بها و لابد من مرجع ثالث له 

الاحاطة الکاملة بالفطر و الغرائز البشرية و ما يصلحها و يقوّمها و هم الانبیاء 
و الرسل الایون العصومون من الخطأ و الزلل ؟ 

نحن نعتقد ان الامر الثالث هو المتعين و الوجه في ذلك : 

ان العقل قاصر عن مصارعة الغرائز التفجرة و كبح ورانهاء فان كل 
انسان يعلم من نفسه ان غرائزه اذا تفجرت لم تترك للعقل ضياءً ولا للفكر نوراء 
بل كان مثل العقل حينذاك مثل الانسان المبصر اذا وقع في مهب الرياح و الزوابع 
الرملية. فانها تكف بصره عن الرؤية و تعرقل مسيره . 

DEY CYL, Ul,‏ و الاجتاع. فع ان لهم دورا في تهذيب النفوس. 
و كبح cle‏ غرائزها على الاجمال الا ان عملهم لايخلو عن نقائص : 

. حيط هم بخصوصيات الانسان‎ TA 

و اما ثانيا : فلان المناهج التربوية لاتؤق LE‏ الا اذا كانت منتسبة الى 
الخالق سبحانه. فان هذا يمنحها ضان الاجراء و التجسد في المجتمع لارتباطها 
بعوامل التشويق الى الثواب و التحذير من العقاب . 

فقد تبين By ol‏ هداية الغرائز و الفطريات التي تصنع من الانسان 
موجودا عارفا بالنظم. مؤمنا بالناهج. جریا ها في ليله و نهاره. و سرّه و اعلانه 
لاتتم الا بيد رسل مبعوثين من جانب خالق البشرء بمناهج كاملة انزها yl‏ 
ie;‏ بدوافع الطاعة. من الوعد بالثواب و الوعيد بالعقاب . 

ان الامام Li‏ يصوّر الانسان موجودا يجمع في ذاته دفائن العقول 
و انوار العرفان. غير ان اثارة تلك العارف الكامنة و ابراز تلك الاسرار الدفينة 
يحتاج الى انسان كامل يقوم بتلك المهمة و هو الني. يقول ا : 


« فبعث فيهم رسله و واتر اليهم انبیائه. لیستأدوهم ميثاق 


ed de‏ الاطیّات 


فطرته» و يذكروهم منسي نعمته و یحتجوا علیهم بالتبلیغ» 
و يثيروا لهم دفائن العقول » )١(‏ , 


٤-اللطف‏ الالهی : 
استدلت العدلية من التکلمین على لزوم بعث الرسل بقاعدة اللطف. 
قال الحقق الطوسي : 


« و هي واجبة لاشتمالها على اللطف في التکالیف العقلية » . 

توضیحه : ان التکالیف السمعية الطاف فى التک‌الیف العقلية و اللطف 

ctl,‏ فاتکلیف المي واس وله مکی م4 اا جه ا 
فیکون وجود Coll‏ واجبا . 

A,‏ کون التکلیف السمعي لطفا في التکلیف العقلي فلان الانسان اذا كان 
مواظبا على فعل الواجبات السمعية و ترك الناهی الشرعية كان فعل الواجبات 
العقلية والانتهاء عن الناهي‌العقلية اقرب و هذا ls‏ بالضرورة لكل عاقل IND‏ 

و يمكن تقرير الاستدلال بوجه آخر و هو ان نقول : ان لخلقة الانسان 
غرض و غاية مناسبة لوجوده و ليست الا التخلّق باخلاق الله dls‏ و الوصول 
الى رضوانه. و الانسان بنفسه غير متمكن من معرفة الطريق اهادي الى ذلك. 
فلوم يبعث من هدیه الى ذلك الغرض. لزم ان يكون الله سبحانه ناقضا لغرضه 
و هو حال . 

و في کلام الامام علي ا ايضا اشارة اليه. قال 4ة : 


« ايها الناس ‏ ان الله تبارك و تعالی لما خلق خلقه اراد ان 


۱- نهج البلاغة : الخطبة الاولی . 
۲- كشف المراد : المقصد الرابع . المسألة الثانية . 


الباب الرابع : PWV EE nace tantes BUIN‏ 
یکونوا على آداب رفيعة و اخلاق شريفة» فعلم انهم لم 
یکونوا کذلك الا بان يعرّفهم مالهم و ما عليهم» و التعريف 
لايكون الآ بالامر و النهي. و الامر و النهي لایجتمعان الا 
بالوعد و الوعید. و الوعد لایکون الا بالترغیب؛ و الوعید 
لایکون الا بالترهیب. والترغیب لا يكو نالا بما تشتهیه انفسهم 
و تلذه اعينهم» و الترهیب لایکون الا بضد ذلك Ms‏ 


۰۱۳ کتاب العدل والمعاد. الباب ۱۵.احدیث‎ .۳٠١ / ٠ : بحار الانوار‎ ١ 


الفصل الثانی 


أدلة منکری بعثة الأنبياء 


الدلیل الاوّل: 


إن الرسول إما أن يأتي با يوافق العقول أو با يخالفهاء فإن جاء با يوافق 
العقول, لم يكن all‏ حاجة. ولا فائدة ad‏ و إن جاء با خالف العقول, وجب )3 


قوله . 

و بعبارة أخرى Sl:‏ الذي GL‏ به الرسول لايخلو من أحد أمرين Us‏ أن 
يكون معقولاً, و لا أن لايكون معقولاً . 

فان كان معقولاً. فقد كفانا العقل التام بإدراكه و الوصول dl‏ فأي حاجة 
لنا إلى الرسول ؟ و إن لم يكن معقولاً . فلا يكون مقبولاً. إذ قبول ماليس بعقول, 
خروجٌ عن Le‏ الإنسانية و دخول في حرم البهيمية . 


والجواب: 

إن حصر ما يأتي به الرسول بموافق العقول و مخالفها. par‏ غير حاصر. 
ob‏ هياهنا We las‏ و هو إتيانهم با لايصل إليه العقل بالطاقات الميسورة له 
فإنك قد عرفت فيا Lill‏ من الأدلة de‏ البعثة, أن عقل الانسان و تفكّره 
قاصر عن نيل الكثير من المسائل . 


۳۹۹ و 0-7 By‏ 
الدلیل الثاني : 

قد Jo‏ العقل على أن الله تعالی حکیم. و الحكيم لایتعبد الخلق الا بما تدل 
عليه عقوطم. وقد دلّت الدلائل العقلية على أن للعالم صانعاً We‏ قادراً حكيماً. 
و أنه pal‏ على عباده نعماً توجب الشکر, فننظر في آيات خلقه بعقولنا. و نشكره 
بالائه lle‏ و lal‏ عرفناه و شكرنا له. إستوجبنا ثوابه. و إذا أنكرناه و کفرنا ay‏ 
إستوجبنا عقابه. فا WL‏ نتبع بشراً مثلنا ؟! 


والجواب: 

إن قسماً من هذا الدليل تكرار للدليل الأول. و أما ما أفيد في ذيله من 
وقوف الإنسان على حسن الشكر و قبح الكفر. فهو و إن كان صحیحاء غير أنه 
يلاحظ عليه أمران : 

الاوّل : إن كثيراً من الناس لايعرفون كيفية الشكر. فربما يتصورون أن 
عبادة المقرّبين نوع شكر لله سبحانه, فلأجل ذلك ترى عبدة الاصنام و الاوثان 
یعتقدون أن عبادتهم للمخلوق bye‏ موجباً EN ell‏ 

الثاني إِنَّ تخصیص براي الأنبياء بالأمر بالشکر و النهي عن كفران النعمة, 
غفلة عن اهدافهم السامية. فإنهم جاؤوا لاسعاد البشر في حياتهم الفردية 
و الاجتاعية. ولا تختص رسالتهم بالأوراد و الأذكار الجافة, كتلك التى يردّدها 
أصحاب بعض الديانات أيام السبت و الأحد فى البيع و الکنائس, و إنك لتقف 
على عظیم أهداف رسالة الب Es‏ إذا وقفت على كلمته المأثورة : 


۱- قال Ji‏ حكاية عن الشرکین : « وَ الَّذِيْنَ اتتَرُوا من دُوْنِهِ car‏ 
إلى الله زُلنى € -سورة الزمر : ۳ -. 


N ا و‎ REEL EN ee BUIN : الباب الرابع‎ 


« إني قد جئتكم بخير الدنيا و الآخرة » ۲۱ . 


الدليل الثالث: 

قد Jo‏ العقل على أن للعالم صانعاً حكيماً. و الحكيم لايتعبدٌ الخلق با CE‏ 
في عقوهم, وقد جاءت أصحاب الشرائع بمستقبحات من حيث العقول, كالتوجه 
إلى بيت خصوص في العبادة, و الطواف حوله. و السعي, و رمي الجمارء 
و pled‏ و التلبية. و تقبیل الحجر wil‏ و MIS‏ ذبح الحيوان. و LEA‏ 
یکون غذاءٌ للانسان, و تحلیل ما يُنقص من بنیته . 


و الجواب: 

ان هذا الدلیل مبني على الجهل بصا الأحكام و مفاسدهاء و لذلك زعم 
هذا المنكر أن ما جاء في شريعة الإسلام من حج بيت الله الحرام بآدابه الكثيرة. 
yl‏ على خلاف العقل. و لكن الدارس لفلسفة الحج. يقف على plis‏ الصا 
و النافع التي یتضمنهاء و المجال لايسمح باستقصائهاء إلا انا نشير بايجاز 
إلى بعضها : 

فالتوجه الى البيت» رمز الوحدة بين المسلمين في جميع أقطار المعمورة, 
ولو تعدّدت وجهاتهم 3 doll rely AN]‏ لسادت الفوضی فيهم و وقع 
الانشقاق بینهم في القطر الواحد فضلاً عن سائر الأقطار . 

و السعي بين الصفا و الروة تجسید لعمل تلك المرأة البارّة التي سعت بين 
الجبلين سبع مرات طلباً للماء لطفلها الظمآن. حتى حصلته, فجعل الباري سبحانه 


۱- تارج الطبري, محمد بن جرير الطبري (م ۳۱۰ bla‏ بیروت : ۲ / ۱۳ قاله الي عند دعوة 
اقاربه إلى الاسلام . 


ru‏ موه ردو A TREUE LVERERTELL UNI‏ ق الاطیات 
مواطيء أقدامها محلاً للعبادة . 

و رمي الجمار تجسيد لرمي الشیطان, فبا أن الشيطان لايقع في أفق اش 
حتى نرجمه. فنجسّد وجوده في نقاط خاصة تَثّل فيها لإبراهيم BB‏ 
فترجمها ظاهراً. و لكن ادف رمي الشيطان باطناً و إبعاده عن حرم النفس 
والروح. 

و استلام الحجر الأسود. تعاهدٌ مع إبراه EE‏ في السعي على خطاه 
لإقامة التوحيد و هدم ارکان الوثنية. فيا ان ابراهیم قد لى دعوة ربّه. وليس بين 
ظهرانيّنا go‏ نبايعه على ذلك مباشرة, نبايعه بآثاره» و هذا أشبه ما يكون بتقبيل 
الجيوش راية بلادها ‏ مع أنه ليس الا كسائر الأقشة ‏ و ما هو الا إبرارٌ للتعهد 
على حفظ البلاد. و ضمان أمنها و استقلاها . 

و هكذا JULI‏ في بقية الراسم العبادية, و الواجبات و المنهيات الشرعية, 
وقد كشف العلم الحديث عن الفوائد العظيمة التي تشتمل عليها بعض الواجبات 
الشرعية کالصوم. و المضار الكبيرة التي تشتمل عليها بعض المنهيات الشرعية 
كأكل لحم الخنزير و شرب الخمر و غيرهما . 

قال القاضي عبدالجبار في رد هذا الدليل : 

« إن مجرد الفعل لايمكن أن يُحكم عليه بالقبح y‏ الحسنء 
حتى لو سألنا سائلٌ عن القيام هل يقبح أم لاء فإنه مما لايمكننا 
إطلاق القول فى الجواب عن ذلك و الجواب أن نقید. 
فنقول : إن حصل فيه غرض و تعزی عن Slo‏ وجوه القبح؛ 
BAF‏ و إلاكان قبیحا؛ هذا . 

و اذا کان هكذاء و كنا قد علمنا بقول الرسول السصدّق 
بالمعجز WOT‏ في هذه الأفعال مصالح و ألطافاًء فکیف يجوز 


أن يحكم فيها بالقبح ؟ . 


الباب الرابع : في البو العامة از 0 WAN‏ 
و يبّن ذلك و بوضحه أنا نستحسن القيام في كثير من 
الحالات» نحو أن يكون تعظيماً لصديق أو يتضمّن غرضاً من 
الأغراض» وكذلك القعود إذا تضمن انتظار الرفيق» و كذلك 
الرکوع. و السجود؛ و المشيء و الکلام و الطواف؛ و غير 
ذلك. فما من شىء من هذه الأفاعيل الا ولها وجه فى الحسن 
151 تعلق به أدنى غرض Va‏ ۱ 


الدلیل الرابع : 

إن أكبر الکباثر في DL JI‏ اتباع Joy‏ هو مثلك في الصورة و النفس 
و العقل, يأكل مما تأکل, و يشرب مما تشرب ... فأي WHE‏ عليك ؟ و أي فضيلة 
اوجبت استخدامك ؟ و ما دليله Je‏ صدق دعواه YS‏ 


والجواب: 
ليس هذا الذکور فى الدليل بشىء مستحدت. بل هذا ما كان المشركون 
يكررونه على ألستتهم معقرضين على رسلهم. کا ذكره تعالى في الكتاب الكريم : 
قال تعالى : 
تیآ bl og sd‏ هل هَذا الا بر 


biog 


منْلکم ... ۾ (۳. 


۱- شرح الاصول النمسة : ۵17 . 

۲ - انظر للوقوف على مدارك أدلة البراهمسة. الملل و النحل للشهرستاني: Y‏ / ۲۵۲-۲۵۰؛ 
و کف الراد. للعلامة الحلي : ۰۲۱۷ و شرح التجرید. للقوشجي: 708 . 

۳-سورة الأنبياء : LY‏ 


من حاضرات في ABM‏ 
و قال Ju‏ 
> و قال الك من نومه tial‏ و 18 alll,‏ 


Ee 3‏ 
en ee‏ 
Wer ee‏ 
ee,‏ 
و الصورة. لکنهم غيرهم في العرفة و الکنال الروحي, لصلتهم بالله سبحانه 
دونهم. و اطلاعهم على الغیب باذنه سبحانه 
قال je‏ من قائل : 
IG»‏ هم nalts‏ إن BF‏ إلا بر مثلکم و لكي اله 
ds‏ على م OG AO‏ 
بسلطان الا ادن الله و على الله JS‏ الومنون » OO‏ 
وقد أمر الله تعالى رسوله Si‏ يواجه هذا المنطق بقوله : 
« قل إنا أنا 55 مثلکم يُوحى OES‏ 
فا جملة الأولى. و هي الإتحاد في البشرية. إشارة إلى aed‏ ركني الرسالة. 
و هو لزوم المسانخة التامة بين المرسل -بالفتح -و JE‏ إليه . 
و قوله : « يُوحى EU!‏ إشارة إلى وجه الفرق بينهما. و أنه لأجل نزول 


و بذلك يظهر تيز الأنبياء و فضيلتهم و تقدمهم على سدور هم . 


۳1-۳۳ سورة المؤمنون:‎ -١ 
M : سورة ابراهيم‎ -۲ 
. 1 : سورة فصلت‎ Y 


الباب الرابع : في الب tera ON BU‏ لا WY en‏ 
و أمّا دلیلهم على صدق ادعاءاتهم. فسيوافيك في البحت الثاني SÍ‏ هناك 
طرقاً BE‏ لقييز النيّ الصادق عن المتنبيء الکاذب . 
إلى هنا يتم الكلام في البحث الأول و هو تحليل حسن بعثة الأنبياء 
و لزومهاء و نقض ما یثار حوها من الشبهات» وقد حان وقت الشروع بالبحث 
Gil‏ و هو بیان الطرق التي يعرف بها صدق مدّعي النبوّة . 


الفصل الثالث 


طرق التعرف علی 


صدق دعوی النبوّة 


۱-الاعجاز 
يجب ان تقترن دعوی Hell‏ بدلیل یثبت صحتها و الا كانت دعوی فارغة 
غير قابلة للاذعان و القبول و هذا ما تقتضیه الفطرة الانسانية. يقول الشيخ 
الرئیس في کلمته الشپورة : 
« من قبل دعوی المدّعي LEH‏ و برهان» فقد خرج عن 
الفطرة الانسانية » . 
ثم ان هنا طرقا ثلائة للوقوف على صدق مدّعي النبوّة في دعواه و هي : 
الف -الاعجاز . 
ب - تصديق gl‏ السابق نبوّة ال اللاحق . 
ج - جمع القرائن و الشواهد من حالات المدّعي و تلامذة منهجه . 
و لنبدأ باستعراض هذه الطرق, الواحدة تلو الأخرى : 


تعريف المعجزة : 


المشهور في تعريف المعجزة انها : « امر خارق للعادة» مقرون بالتحدي» 


Las oe) ۳۷۹‏ 000000000000000 000000000000000 مخاضيرات في MAY‏ 
مع عدم المعارضة » Al,‏ توضیحه : 

ان هناك اموراً تعد خارقة ( مضادة ( للعقل. کاجتاع النقیضین و ار تفاعهیا, 
و وجود العلول بلا علة و نحو ذلك. و امورا اخرى تخالف القواعد العادية, 
بمعنى انها تعد حالات حسب الأدوات و الاجهزة العادية, و الجاري الطبيعية, 
و لکنها ليست YE‏ عقلا لو كان هناك ادوات اخری خارجة عن gls‏ العادة, 
و هي السماه بالعاجز, و ذلك كحركة جسم كبير من مکان الى مکان آخر بعید 
عنه. فى فترة زمانية لاتزید على طرفة العیین بلا تلك الوسائط العادية. 
فانه غير ممتنع عقلا و لكنه حال عادة و من هذا القبیل ما يحكيه القرآن من قیام 
من le Gol‏ من الكتاب باحضار عرش بلقیس ملكة سباء من بلاد البن الى 
بلاد الشام في طرفة عين بلا توسط شي» من تلك الاجهزة المادية التعارفة ۳۱ 
فتحصل أن الاعجاز pl‏ خارق للعادة لا للعقل . 

ثم إن الاتیان با هو خارق للعادة لایسمی معجزة الآ اذا كان مقترنا 
بدعوى النبوّة, و اذا جرد عنها و صدر من بعض اولياء الله تعالى يسمّى «کرامة» 
و ذلك ls‏ بلا سعي طبيعي 7" و لأجل ذلك كان الاولى 
ان يضيفوا الى التعريف قيد : « مع دعوى النبوّة » . 

ولايتحقق الأعجاز الا اذا عجز الناس عن القيام بمعارضة مااقى به مدّعي 
النبوّة. و يقرتب على هذا ان ما يقوم به كبار الاطباء و المخترعين من الأمور 
العجيبة خارج عن إطار الاعجاز, كما ان ما يقوم به السحرة و المرتاضون من 
Je‏ المدهشة. لايعد معجزا لانتفاء هذا الشرط . 


و من شرائط کون الإعجاز Wo‏ على صدق دعوى النبوّة ان يكون فعل 


۱- شرح التجريد للفاضل القوشجي : 0 . 
" - سورة الفل : abe‏ 


YY: سورة آل عمران‎ Y 


الباب الرابع : في الب العامة RSS ES‏ ل 
ill‏ مطابقا لدعواه. فلو خالف ما ادعاه لما سمّي معجزة و ان كان امراً خارقا 
للعادة, و من ذلك ما حصل من مسيلمة الكذاب عندما ادعى انه نى و آية نبوته 
انه اذا تفل في بر قليلة الماء. AS‏ ماؤها. فتفل فغار جميع ماؤها . 


فواوق taal‏ لما نى غار Galella‏ 
ان هناك مجموعة من الضوابط و الحدود تتاز بها العجزة عن سائر خوارق 
العادة, و هي : 
- ان السحر و نحوه نتاج التعلیم و التعلم وها مناهج تعليمية يجب 
ممارستها حتى يصل طالبها الى النتائج المطلوبة يقول سبحانه : 
Lal y‏ تلو us: ok wile ye LL‏ 
لان د لين اياي کون اس الشخر 
الی ان قسال : - OS CP‏ 
pa 42355 ¿sl‏ 
و Ul‏ الاعجاز الذي یقوم به الأنبياء فانه ofa‏ عن هذه الوصمة, نری ان 
cd‏ یت ی و 
«نودی من شاطیء الواد ال ين فى المقعة ار كة من 
الشّجِرَة أن با مو ی از آنا | و ال هو لآ 
سالك فلا SG OG RE Ts‏ ول هديرا Ts‏ تعقت 


2 
of 4 “o zo 


es ee يامو الو‎ 


جاح تاف قذانك بان ن من رك إلى فرعو 


۱- سورة البقرة : Jey‏ 


nennen, ۳۷۸‏ 230:0 
قال القاضي عبد الجبار : 


« ان الحيلة مما يمكن ان تتعلم و تعلم و هذا غير ثابت فى 
المعجزة » N‏ 

۲ -ان السحر و نحوه قابل للمعارضة دون المعجزة. و الى هذا اشار 

عبدالجبار بقوله : 
« ان الحيل مما يقع فيها الاشتراك y‏ ليس كذلك المعجزة » ۳۱ . 

۳ ان السحرة و المرتاضين و أن كانوا يأتون بالعجائب و يفعلون 
الغرائب, الا ان واحدا منهم لايجرؤ على 554 الناس و دعوتهم الى مقابلته. 
لعلمهم بان التحدّي لن تتم لصالحهم. بخلاف اهل الاعجاز, فانهم لايأ تون بمعجزة 
الا و يقرنوها بالتحدّي . 

٤‏ -ان السحر و نحوه لما كان رهن التعليم و التعلم. متشابه في نوعه. 
متّحد في جنسه. يدور في فلك واحد. ولا يخرج عن نطاق ما تعلمه أهله و لذا 
لا يأتون الا با تدرّبوا عليه. بخلاف اعجاز الانبياء فانه على جانب ale‏ من 
التنوّع في الكيفيّة الى Le‏ قد لايجد الانسان بين العجزات قدرا Sica‏ و جنسا 
قريباء كما في المعجزات التى يخبر بها القرآن عن موسى و عيسى PEL‏ بقوله تعالی: 

. 14 4 مُبِيْنْ‎ e عَصَاهُ قإذا‎ y 

و قوله تعالل : 


۱- سورة القصص : ۰ YY‏ 
۲ - شرح الاصول id ١‏ : ۵۷۲ . 
y‏ الصدر . 


4- سورة الاعراف : ۱۰۷ . 


الباب الرابع : في البو العائة IDEAS KERPEN ESTER‏ او O‏ 


و قوله تعای : 
> و إذإشتشق مُؤْسئ لِقَوْمِهِ US‏ آضرب Baad‏ الجر 
فَالمَجَرَتْ sis EL‏ 


و قوله سبحانه : 
> و Voto‏ إن deals‏ أذ 
ریک i‏ أخلق کم من لسن ante u‏ 


.. > 
را 


Een 3‏ و 
eo. 3‏ 
وان 


۰ 
ما‎ 
re 
۰ 


PE E a 
مناسبة للفنون الرائجة‎ ls EA 
تشخيص العاجز و ادراك استنادها الى‎ ds في عصورهم حتی یتستی لخبراء كلّ‎ 
. القدرة الغيبية, و تميزها عن الأعمال الباهرة الستندة الى العلوم و الفنون الرائجة‎ 
-ان اصحاب العاجز یتبنون اهدافاً عالية و یتوسلون بعاجزهم‎ 
dis لأثبات حقّانية تلك الأهداف و نشر‌هاء و هي تتمثل في الدعوة الى الله‎ 


۱- سورة الاعراف: ۱۰۸ . 
۲ سورة البقرة : Ve‏ 
۳ سورة الشعراء : ۱۳ . 


8 سورة آل عمران : „LA‏ 


EES YA»‏ حاضرات في الاطیّات 
وحده و تخلیص الانسان من عبودية الاصنام و الحجارة و الحيوانات y‏ الدعوة 
الى الفضائل و نبذ الرذائل, و استقرار نظام العدل الاجتاعي و غير ذلك . 

و هذا بخلاف المرتاضين و السحرة. ففایتهم امّا كسب الشهرة و السمعة بين 
الناس, او جمع JU‏ و الثروة, و غير ذلك ما یناسب متطلبات القوی البهيمية . 

7 ان اصحاب العاجز - باعتبار کونهم خریجی الدرسة RAY‏ - 
متحلّون باکمل الفضائل و الاخلاق الانسانية و التصفح لسيرتهم لايجد فيها اي 
عمل مشين و مناف للعفة و مکارم الاخلاق, و امّا اصحاب الرياضة و السحر. 
فهم دونهم في ذلك» بل تراهم غالبا فارغين عن المثل و الفضائل و القيم . 

فبهذه الضوابط الست یتمکن الانسان من تييز العجزة عن غيرها من 
الخوارق و النيّ عن الرتاض و الساحر . 


هل المعجزة تناقض قانون العلية و برهان النظم ؟ 

ثم ان العجزات do Y‏ نقضاً لقانون العلية العام, فان Gall‏ في مورد العجزة 
هو العلل المادية التعارفة التى انس بها الأذهان و وقف عليها العام الطبيعي 
و اعتاد الانسان على مشاهدته في حياته و لكن لایتنع ان يكون للمعجزة علة 
اخرى لم يشاهدها الناس من قبل ولم يعرفها العلم ولم تقف عليه التجربة . 

كا انها لاتضعضع برهان النظم الذي يستدل به على وجود الصانع. و ذلك 
لان الاعجاز ليس خرقا لجميع النظم السائدة على lal‏ و انما هو خرق في جزء 
من اجزائه غير المتناهية الخاضعة للنظام و الدالة ببرهان النظم على وجود 
«¿Lal‏ و أيضاء ان pls‏ الأنبياء بالاعجاز انما يحصل بعد اقترانه بالاعلام السبق, 
حتى یقف الناظرون على ان خرق العادة وقع بارادة القوة القاهرة السيطرة على 
الکون و الجرية للسنن و الأنظمة فيه . 


الباب الرابع : النُبوّة العامة OE‏ 
دلالة الاعجاز و التحسین و التقبیح العقلیان : 
ان دلالة العجزة على صدق دعوی النبوّة یتوقف على القول باحسن 
و القبح العقليين. لان الاعجاز انما يكون دلیلا على صدق النبوّة. اذا قبح في العقل 
اظهار المعجزة على يد الکاذب. فاذا توقف العقل عن ادراك قبحه و احتمل ino‏ 
امكان ظهوره على يد الکاذب, لايقدر على القييزبين الصادق و الکاذب. 
فالذين اعدموا العقل و منعوا حكمه بهماء يلزم عليهم سذ باب التصديق بالنبوّة من 
طريق الاعجاز. قال العلامة الحلي : 
« لوكان الحسن و القبح باعتبار السمع لاغير لما قبح من الله 
تعالى شيء» و لو كان كذلك لما قبح منه تعالى اظهار 
المعجزات على يد الكاذبين» و تجويز ذلك يسد باب معرفة 
النبوّةء فان ايّ نبى اظهر المعجزة عقيب ادعاء النبوّة لايمكن 
تصديقه مع تجويز اظهار المعجزة على بد الكاذب في 
دعوی النبوة . 


الرابطة المنطقية بين الاعجاز و دعوی النبوة : 

هناك من يتخيل ان دلالة المعجزة على صدق دعوی النی, دلالة اقناعية 
لابرهانية. بحجّة ان الدلیل Gaol‏ یتوقف de‏ وجود رابطة منطقية بين المدعئ 
و dull‏ و هي غير موجودة في القام. و يردّه ان دعوی النبوّة و الرسالة من کل 
نبي و رسول على ما يقصّه القرآن انما كانت بدعوی الوحي و التکلیم PY‏ 
بلا واسطة او بواسطة نزول ملك, و هذا امر لایساعده الحس ولا يؤيده التجربة 
فیتوجه عليه الاشکال من جهتين : احداهما من جهة عدم الدلیل عليه و GUI‏ 
من جهة الدليل على عدمه. فان الوحي و التکلیم AY‏ و ما یتلوه من التشریع 


۱- دلائل الصدق : ۱ / ۳٣۸‏ . 


و القربية الدينية Le‏ لايشاهده البشر في انفسهم. و العادة الجارية فى الاسباب 
و السیبات تنكره فهو pl‏ خارق للمادة . ۱ 

فلو كان gil‏ صادقا في دعواه النبوة و الوحي, لكان لازمه انه متصل با 
وراء الطبيعة, مژید بقوّة الية تقدر على خرق العادة, فلو كان هذا حقّا ولا فرق 
بين خارق و خارق» كان من الممكن ان يصدر من النبي خارق آخر للعادة من 
غير مانع. و ان يخرق الله العادة بأمر آخر يصدق النبوّة و الوحي من غير مانع 
au‏ فان حكم الامثال واحد. فلشن اراد الله هداية الناس بطريق خارق للعادة 
و هو طريق النبوّة و الوحي, فليؤيدها و ليصدقها بخارق آخر و هو المعجزة . 

و هذا هو الذي بعث الامم الى سؤال المعجزة على صدق دعوى النبوة ÚS‏ 
جاءهم رسول من انفسهم ۲۱ . 


۲- تنصيص Zul‏ السابق 

إذا ثبتت ثبتت نبوّة نبي بدلائل مفيدة للعلم بنبوّته. ثم نص هذا gill‏ على نبوّة 
نبي لاحق ياي من بعده, كان ذلك حجّة قطعية على نبوّة اللاحق, لاتقل في 
دلالتها عن المعجزة . 

و ذلك SY‏ النیع SSM‏ إذا ثبعت نبوّته. يثبت كونه معصوماً عن الخطأ 
و الزلل» لایکذب RT‏ فإذا قال و JUL‏ هذه : Sle‏ بعدي ني اسمه 
is‏ و أوصافه كذا و كذاء ثم عى النبوّة بعده شخص يحمل عين تلك الأوصاف 
والسمات, Jat‏ القطع بنبوّته . 

و AN‏ الاستدلال بعد کون التنصيص واصلاً من طريق قطعي, 
و کون الأمارات و السمات واضحة. منطبقة pi‏ الانطباق على coll‏ اللاحق, و إلا 


. ۸1/١ :نازيملا-١‎ 


الباب الرابع : BUIN‏ 0 ا 


يكون الدليل عقيماً غير منتج . 
و من هذا الباب تنصيص المسيح على نبوة الب EA FL‏ كا يحكيه 


“2% 


> و ie JEN‏ متم يا بني إسرائيل SI‏ ول اله 
What pS‏ با Ge‏ يَدَيّ من التّوراة و مرا بر سول 


و هر من اک اک سا من انیا وصفوا ال الأكرم بشكل 
واضح. sis‏ أهل الکتاب کانوا یعرفون coll‏ کمعرفتهم لأبنائهم : قال سبحانه : 
Sy‏ انم الكتابُ As Ba‏ 
و ان فريقا چم RES‏ ال و هم يلون 4 (. 
tly‏ على رجوع الضمير إلى coll‏ العلوم من القرائن, لا إلى الکتاب . 
و قال سبحانه : 
SE‏ 
مكتوباً bite‏ في التذراة و الانجيل SA BAL‏ 
وینهاهم NE‏ 
وقد آمن WS‏ من اليهود و النصاری بنبوّة gl‏ الخاتم في حياته و بعد 
ماته, لصراحة التباشیر الواردة في العهدین 
هذاء y‏ الاعتاد على هذا الطریق في محال نبوة الب المخاتم» في عصرنا 
۱- سورة الصف : 1 . 


۲- سورة البقرة : ٠٤١‏ . 


۳ سورة الاعراف : ۱۵۷ . 


هذاء یتوقف على جمع البشائر الواردة في العهدین و lio‏ بعضهاء حتی يخرج 
الانسان بنتيجة قطعية على أنّ المراد من النبي البشر به فيهما هو gal‏ الخاتم : 
وقد قام Lig‏ الجهود افیف من alll‏ و افوا فيد كي ۱ , وسينواقيك نه فى 
النبوّة الخاصّة. باذنه تعالی . 


۳-جمع القرائن و الشواهد 

هذا هو الطریق الثالت لقییز ¿gl‏ الصادق عن التنبیء الکاذب و هذا 
الطریق ضابطة مطردة في الحاکم القانونية. معتمدٌ عليه في Le‏ الدعاوی 
و النزاعات. يسلكه القضاة في إصدار أحكامهم. و يستند إليه الحامون في إبراء 
موکلیهم. خاصة SLUG‏ الغربية التي تفتقد القضاء على ضوء الأيمان و ld‏ 
و تقضي هذه الطريقة بجمع IS‏ القرائن و الشواهد التي يمكن أن تؤيّد دعوى 
ell‏ أو إنكار المنكر. و ضمّها إلى بعضها حتى يحصل القطع بصحة دعواه 
أو انکاره . 

و يمكن تطبیق هذه الطريقة بعینها في مورد دعوی النبوّة. فنتحرّى جملة 
القرائن التي يمكن أن نقطع معها بصدق الدعوی, و من pal‏ هذه القرائن 


۱ نفسیات النبي : 


Ju te‏ على کون مدعي النبوة صادقاً في دعواه. E‏ تحلّيه بروحيات كالية 
ale‏ و أخلاق إنسانية فاضلة. غير منکب على الدنيا و زخرفهاء ولا طالب 


۱- لاحظ منها OLS‏ « أنيس الأعلام » . و مزلفه كان قسيساً حيطا بالعهدين و غيرهما 
وقد تشرّف PLL‏ و ألف كتباً كثيرة. منها ذاك الکتاب وقد طبع في ستة أجزاء . 


الباب الرابع : BUIN‏ ی PAG Se a‏ 
للرئاسة و الزعامة, لم يرله في حياته منقصة. و دناسة. بل عرف بکل خلق كريم, 
و اشتهر بالغزاهة و الطهارة . 

فجميع هذه الصفات Ju‏ على صفائه في روحه و abl‏ و JUL‏ صدقه 
في دعواه . 


>" -مضمون الدعوة: 

من جملة القرائن التي ترشد إلى صدق ill‏ أو كذبه في دعواه. 
مضمون العقيدة التي يحملها. و الدعوة التي يدعو |لهاء و مقدار التوافق بينهها . 

فإذا كانت العقيدة التى حملهاء و المعارف التى يدعو إلى اعتناقها. 
معارف إطية تبحث في خالق الکون و صفاته و آفعاله, و کانت دعوته العملية 
مرشدة إلى التحلي AL‏ الأخلاقية. و الفضائل الإنسانية. و ناهية عن الرذائل 
النفسية و ركوب الشهوات النحرفة و الفسق و المجون. كانت هذه قرائن 
اتصال دعوته بخالق الکون, و مبدأ الخير و الجمال . 


۳-الأدوات التی يستفيد منها فى دعوته : 

من القرائن التى 35 على صدق المدّعي في دعوی 35 و السفارة AAN‏ 
اععاده في دعوته على أساليب إنسانية موافقة للفطرة و الطهارة, BLS‏ لذلك 
دلالات على إطية دعواه . 


و أمَا لو اعتمد في نشر و تبلیغ ما يدّعيه de‏ وسائل dale!‏ و أساليب 


DY olle a YAN 
,۱( » وحشية غير إنسانية, متمسکاً بقول ماکیا قللى : « الفاية تبرر الوسائل‎ 
. كان هذا دليلاً على کون دعواه شخصية محضة. لاصلة ها بالعام الربوبي‎ 


المومنون به : 

3 تفسیات المؤمنين بمدّعي النبوّة و حواریه, دلالة خاصة على صدقه فيا 
يدّعيه. و A‏ آقرباء المدّعي و بطانته إذا آمنوا به, و اتبعوا دعوته. 
و بلغوا فيها مراتب عالية من التقوی و الورع. كان هذا دالا على صدق 
المدّعي في ظاهره و باطنه. و عدم التوائه و کذبه, لأنّ الباطن لايمكن أن يخفى عن 
eL‏ و البطانة . 

هذه القرائن و ما يشابهها إذا اجتمعت في مدّعي النبوّة. و دعواه التى 
يدّعيهاء كانت دليلاً LLG‏ على صدقه» ISEB‏ واحدة من القرائن. و إن كانت 
قاصرة عن إفادة اليقين, إلا نا بمجموعها تفيده . 


أول من طرق هذا الباب: 
إن أل من طرق هذا الباب. و جعل القرائن المفيدة للقطع بصدق المدّعي. 


۱- نيكولو ماکيا قللي (OY VA META)‏ سياسي و مؤرخ إيطالي. أحد أعلام عصر النهضة في 
اورباء شارك في الحياة السياسية في إيطاليا ثم اعتزها عام ( ٠١١١‏ م) متفرغاً للتأليف. و عرف في تارج 
الفکر السياسي بمؤلفه الشهير « الأمير ». حيث أيّد فيه نظام الحكم المطلق. و Lol‏ فيه للحاکم اتخاذ کل 
وسيلة تكفل استقرار حککه و استمراره. ولو كانت منافية للدين الأخلاق و ذلك على أساس أن الغاية 
تبرر الوسيلة. و من هنا صار لفظ « الكياقللية » وصفاً لكل مذهب ينادي SL‏ الغاية تبرر الواسطة 
gl‏ الوسيلة . 

غير أنّ ماكياقللي عاد في کتابه « الحاضرات ». فأيّد النظام الجمهوري الذي یقوم على سيادة 
الشعب. و عد مزايا هذا النظام و فضّله على النظام الملكي . 


الباب الرابع : في $I‏ العامة VE A‏ 
دليلاً على صحة الدعوی, هو pad‏ الروم. di‏ عندما كتب إليه الرسول 
GAG e‏ رسالة يدعوه فيها إلى اعتناق دينه الذي أقى cay‏ أخذ ‏ بعد استلامه 
الرسالة - يتأمّل في عبارات Je‏ و كيفية الكتابة. حتى وقع في نفسه احتال 
صدق الدعوی, فأمر جماعة من حاشيته بالتجول في الشام و البحث عمّن يعرف 
الرسول عن قرب. و مطلع على أخلاقه و روحياته. فانتهى البحث إلى العثور على 
أبي سفيان و عدّة كانوا معه في تجارة إلى الشام. فأحضروا إلى مجلس قيصر. 
فطرح عليهم الأسئلة التالية : 

# قيصر : كيف نسبه فيكم ؟ 

- أبو سفيان : محضٌ, أوسطنا نسباً . 

# قيصر : أخبرني. هل كان أحد من أهل بيته يقول مثل ما يقول. 
فهو يتشبّه به ؟ 

- أبو سفيان : لا » لم يكن في آبائه من يدّعي ما يقول . 

# قيصر : هل كان له فيكم ملك فاستلبتموه ol]‏ فجاء carl li‏ 
لتردّوا عليه ملکه ؟ 

- أبو سفيان : لا . 

nad #‏ : أخبرني عن أتباعه منکم. من هم ؟ 

- أبو سفيان : الضعفاء و المساكين و الأحداث من الغلمان و النساءء و أمّا 

nad #‏ : أخبرني عمن تبعه, أيحبه و يلزمه ؟ pl‏ يقليه و يفارقه ؟ 

- أبو سفيان : ما تبعه رجل ففارقه . 

# قيصر : أخبرني كيف الحرب بينكم و بينه ؟ 

- أبو سفيان : سجال, يدال علينا و ندال عليه . 


۳۸۸ ماص وا و اكه د A‏ 
ی اس یغدر ؟ 
- أبو سفیان : ( لم أجد شيئاً مما سألنى عنه آغمزه فيه غيرها فقلت ) : لا 
Kang ae)‏ ولا نأمن غدره. ( و أضاف أبو سفیان pad gh‏ ما التفت 
إلى الجملة الأخيرة منه ) . 
ثم ان oll pas‏ > السؤال عن الأمور السابقة و أنه كيف استنتج من 
الأجوبة التى سمعها من أب سفيان N‏ نی Gale‏ بقوله : 
آوسطکم نسباً. و کذلك يأخذ لله النبي إذا أخذه لا Vil‏ 
من أوسط قومه نسباً . 
و سألتك هل كان أحد من أهل بیته قول بقوله» فهو 
يتشبه به» فزعمت أن لا . 
و سألتك هل كان له فيكم ملك فاستلبتموه coll‏ فجاء بهذا 
الحديث يطلب به ملکه فزعمت أن لا . 
و سألتك عن أتباعه فزعمت آنهم الضعفاء و المساكين 
و الأحداث و النساءء وكذلك اتباع الأنبياء في كل زمان . 
و سألتك عمّن یتبعه أيحبّه و يلزمه» pl‏ يقليه و يفارقه. 
فزعمت أن لايتبعه أحد فيفارقه. y‏ كذلك حلاوة الإيمان لا 
و سألتك هل يغدر. فزعمت أن لا . فلئن صدقتنى as‏ 
ليغلبني على ما تحت قدمي هاتين» و لوددت أني عنده 
فأغسل قدمیه. إنطلق لشأنك » . 
قال أبو سفيان : 


E 3 eS 5‏ 
« فقمت من عنده و أناأضرب إحدى بدي بالاخری و اقول : 


الباب الرابع : AN ER EINUEHRNORE BUIN‏ 
اي عباد ال nj‏ آبی کبشة. أصبح ملوك 
بني الأصفر يهابونه في سلطانهم بالشام Me‏ 

و من المأسوف عليه أن هذا الطريق الذي سلكه قیصی و وجده وسيلة 
كافية لكشف الحقيقة بذكائه. قد ترك بين المسلمين قرون عديدة . 

و سلوك هذا الطریق, و جمع القرائن و الشواهد الدالّة على صدق دعوى 
AST gell‏ ملائمة لروح أبناء هذا العصر من التركيز على المعاجز المدوّنة في 
کتب احدیث. التي مضت عليها قرون. نعم. المعاجز Lut Sl‏ و اسرع في 
جلب القلوب لمن شاهدها pl‏ عينيه. و لأجل ذلك كان عامة الأنبياء جهزین بها 
باللسبة إلى ابناء زمانهم . 

و من طرق هذا الباب في القرن الثالث عشر أحد مشايخ الشيعة في مدينة 
إسطنبول. فقد ألف كتابه «ميزان Paces all‏ و أوعز إلى هذاالطریق عند البحث 
عن نبوّة خاتم الأنبياء. و بعده الكاتب السيد she‏ رشيد رضاء „LA Ag‏ 
في كتابه « الوحي المحمدي ». فقد بلغ الغاية في جمع الشواهد و GA‏ 
و سنسلك نحن هذا الطريق عند البحث في النبوّة ا لخاصة . 


. حوادث السنة السادسة للهجرة‎ ۰۲۹۱-۲۹۰ / Y : تارج الطبري‎ ١ 
. ۱۲۸۸ طبع الکتاب عام‎ -۲ 


۵ 


الفصل الرابع 


همه هه مه 


حقيقة آلوحی في النبوّة 


بسح 


الوحي في اللغة كما يستنبط من نصوص اهلها في معاجمهم هو الاعلام 
بخفاء بطريق من الطرق Y‏ وقد جاء استعماله في القرآن الكريم في موارد متعددة 
مختلفة يجمعها العنی اللغوي حقيقة او ادعاءً, منها قوله سبحانه : 
Nee‏ 
اي اودع في كل سماءٍ السنن و الانظمة الکونية. وقذر عليها دوامهاء 
oles‏ السنن و النظم في بواطن السماوات و مکامنها على وجه لایقف عليه 
الا التدبر في عام الخلقة يشبه الالقاء و الاعلام بخفاء بنحو لایقف عليه الا 
الملق إليه. و هو الوحي . 
و منها قوله سبحانه : 
yes‏ من ابا یوت 
es AN‏ يَْرشُوْنَ Og‏ 


۱- راجع في ذلك معجم مقاییس اللفة : ٩۳١ / ١‏ . المفردات في غريب القرآن, مادة « وحي » ؛ 
لسان العرب : ۳۷۹/۰۱۵ 
Y‏ سورة فصلت : ۱۲ . 


'- سورة النحل : 34 . 


ot ee‏ حاضرات في الإهيّات 
الى اعماله الحيوية الخخاصة . 
و منها قوله سبحانه : 
HUBS >‏ موس آن أَرْضِعِيه 4 ۱۱. 

حيث ان تفهیم ام موسی مصير ولدها كان بامام و اعلام ge‏ عبر عنه 
بالوحي . ١‏ 

nidos 

leer 

و gall‏ : اشار الهم من دون ان يتكلم. لأمره سبحانه اياه ان لایکلم 
الناس ثلاث لیال سویا. فاشبه فعله. القاء الکلام بخفاء لکون الاشارة امراميهم) . 

و منها قوله تعالى : 

O آزليانهم‎ y 

و یعلم وجه استعیال الوحي هنا ما ذکرناه فيا سبقه . 

و لکن الغالب في استعمال كلمة الوحي في القرآن هو کلام الله SALI‏ على 
نبي من انبيائه. فكلما اطلق الوحي و جرد عن القرينة يراد منه ذلك و هذا هو 
الذي نحن بصدد بیان حقيقته فنقول : 

و الوحي الذي يختص به الانبیاء ادراك خاص متميز عن ZU‏ الادراکات 
فانه ليس نتاج الس ولا العقل ولا الغريزة. و انما هو شعور خاص یوجده الله 
سبحانه في الانبياء و هو شعور يغاير الشعور الفكري المشترك بين افراد الانسان 


۱- سورة القصص : ۷ . 
Y‏ سورة مریم : AN‏ 
Y‏ سورة الانعام : ۰۱۲۱ 


الباب الرابع : في 5501 العامة BAB NENNEN A A‏ 
عامة. لایغلط معه النی فى ادراکه ولایشتبه ولایختلجه شك ولا يعترضه ریب في 
ان الذي يوحي اليه هو الله سبحانه. من غير أن يجتاج إلى Sel‏ نظر او قاس 
دلیل, او اقامة حجة . 

قال سبحانه : 

« رل به ارو الامین * على adi‏ 7" . 

فهذه الآية تشير الى ان الذی يتلق الوحی من الروح الأمين هو نفس ان 
الشريفة. من غير مشاركة الحواس الظاهرة التی هی الأدوات الستعملة في ادراك 
الأمور الجزئية . = ۱ 

و على هذاء فالوحي حصيلة الاتصال بعالم الغيب» ولايصح تحليله بادوات 


المعرفة ولا بالاصول التي تجهزيها العلم الحديث و من لم يذعن بعالم الغيب يشكل 
عليه الاذعان بهذا الادراك الذي لاصلة له بعالم المادة و اصوله . 


هل الوحي نتيجة النبوغ ؟ 

ان هناك أناسا يفسرون النبوات و الرسالات و نزول الوحى على العباد 
A‏ من جاتب و الاصول العلمية dl‏ 
من جانب ST‏ و من هذا الباب تفسير بعضهم النبوّة بالنبوغ و الوحي بلمعات 
ذاك النبوغ . 

و حاصل مذهیهم : انه يتميز بين افراد الانسان paral‏ اشخاص يملكون 
فطرة سليمة و عقولا مشرقة تهديهم الى ما فيه صلاح الاجتاع و سعادة الانسان, 
فیضعون قوانین فيها مصلحة الجتمع و عمران الدنياء و الانسان الصا الذي 
يتميز بهذا النوع من النبوغ هو gill‏ و الفکر الصا المقرشح من مکامن عقله 


۱- سورة الشعراء : ۱۹۶-۱۹۳ . 


۳۹۹ م۰ محاضرات في UB‏ 
و الروح الأمين هو نفسه الطاهرة التي تفیض هذه الافکار الى مراکز ادراکه, 
و الكتاب السماوي هو کتابه الذي یتضمن سننه و قوانینه . 


و یلاحظ عليه : 

اولاً ؛ ان هذه النظرية ینبع من الاحساس بالصغار امام الحضارة المادية 
الدهشة القترنة بانواع الاکتشافات و الاختراعات في جال الطبيعة. و القانلون 
بها جماعة من متجددي السلمین انسحبوا امام هذه احضارة ناسین شخصيتهم 
الاسلامية. فلجأوا الى تفسير عام الغيب و النبوّة و الدين و الوحي بتفسیرات 
ملائمة للاصول المادية كى يعلنوا بان اصول الدين لاتخالف الأصول العلمية 
الحديثة . 

ولو cA‏ هذه النظرية لم يبق من الاعتقاد بالغيب الا الاعتقاد بوجود 
الخالق الباری» Gl‏ ما سوى ذلك فكله نتاج الفكر الإنساني الخاطىء. و هذا في 
الواقع نوع انكار للدين . 

و ol‏ قسما مما يقع به الوحي الانباء عن الحوادث الستقبلة انباءً 
لايخطىء تحققه ابداء مع ان النوابغ و ان سموا في الذكاء و الفطنة لايخيرون عن 
الحوادث الستقبلة الا مع الاحتياط و التردد. لا بالقطع و اليقين. و اما رجالات 
السياسة اللاعبین على حباها لمصالحهم الشخصية. سواء صدقت تنبؤاتهم 
ام کذبت. فان حسابهم غير حساب النوابغ . 

و ثالثاً : ان حملة الوحي و مدّعي النبوّة ‏ من اوم الى آخرهم افا 
ينسبون تعالمهم و سننهم الى الله سبحانه ولا یذعون لانفسهم شيئاء و لايشك 
احد في ان الانبياء عباد صالحون. صادقون لايكذبون فلو كانت السئن التي اتوا 
بها من وحي افکارهم. فلماذا يغرّون الجتمع بنسبتها الى الله تعالى ؟ 


arab AN‏ م 

هذاء ولو كانت شريعة النوع الخاتم PAG‏ و الکتاب المجيد الذي جاء به 

وليدي النبوغ و العبقرية, فلماذا عجز عن مقابلته و مقارعته النوابغ و العباقرة طرًا 
في جميع القرون الى عصرنا هذا ؟ 


هل الوحي نتيجة تجلی الأحوال الروحيّة ؟ 

زعم بعض المستشرقين )١(‏ ان الوحي الام يفيض من نفس النبي لامن 
الخارج. و ذاك ان منازع نفسه العالية, و سريرته الطاهرة. وقوة ايمانه SL‏ 
و بوجوب عبادته, و ترك ما سواها من عبادة وثنية و تقاليد وراثية رديئة يكون 
ها في le‏ من التأثير ما يتجلى في ذهنه. و يحدث في عقله الباطن الرؤى 
والاحوال الروحية فيتصور ما يعتقد وجوبه, ارشادا ایا نازلا عليه من السماء 
بدون وساطة, او یتمشل له رجل يلقنه ذلك. يعتقد انه ملك من dle‏ الغيب. 
وقد يسمعه يقول ذلك و لكنه انها يرى و يسمع ما يعتقده في اليقظة كما يرى 
و يسمع مثل ذلك في المنام الذى هو مظهر من مظاهر الوحي عند جميع الأنبياء . 

يقول اصحاب هذه النظرية : لانشك في صدق الأنبياء في اخبارهم Es‏ 
رأوا و سمعواء و انما نقول ان منبع ذلك من نفسه و ليس فيه شيء جاء من عالم 
الغيب الذي يقال انه وراء dle‏ المادة و الطبيعة . 


نقد هذه النظر یة : 


هذه النظرية التي ele‏ بها بعض الغربیین و ان كانت تنطلي على السذج من 
الناس و BE‏ بينهم رونقا الآ ان رجال التحقیق یدرکون تماما انها ليست بشيء 


۱- هذه النظرية مأثوره عن الستشرق « مونتیه » و فصلها « اميل در منفام » . لاحظ الوحي 
الحمدي, السید محمد رشید رضا.ء الطبعة السادسة عام Ww AA‏ 


محاضرات في الاطیّات 
جدید قابل للذكر. و ان هي الا تكرار لقالات العرب الجاهليين في النبوّة 
و الوحي. فن جملة افتراءاتهم على النبيّ الا کرم. وصم شريعته بانها نتاج الاحلام 
العذبة التي كانت ترأود خاطره. تم Les‏ على لسانه و بصره. قال تعالى : 
« بل IG‏ آضْعَاتُ آخلام » ۱ . 
و القرآن یرد مقالتهم و Sn‏ على ان ۳ امرواقعي مفاض من الله 
سبحانه + و یقول : 


* sil; Kink Lo ما‎ * äh 


0 


و ما ينطق عَنِ Ber‏ إن هو لا ek‏ ٭ 
sale‏ شَدِيْدُ il‏ ئ ° . 


و WIS‏ یقول : 
> كدب الْقْوَادُ ما ری > , 
اي لم يكذّب فؤاد محمد PAG‏ ما ادرکه بصره. اي كانت رژیته صحيحة 
غير كاذبة و ادراكا حقيقياً. و كذلك يقول : 
Kay‏ وَ ab‏ ۶۱ . 
كناية عن صحة رؤيته و انه لم يبصرما opal‏ على غير صفته الحقيقية 
ولا ابص رمالاحقيقة له . 


والحاصل : ان الانبياء كانوا يعرفون انفسهم بأنهم مبعوثون من جانب الله 
تعالی ولا شأن هم الا ابلاغ الرسالات الأهيّة الى الناس. هذا نوح شيخ الانبياء 


. ۵ : سورة الانبیاء‎ -١ 
. ۵-۱ سورة النجم:‎ Y 
. ١١ سورة النجم:‎ Y 
NV : سورة النجم‎ ٤ 


الباب الرابع : في او العامة ا WAN? Joie neal‏ 


یقول : 
م تیش y‏ ضلا و ds E‏ من وب 
qa ail a A]‏ عم من 
اله a‏ أو عب BERN‏ 
Dr ay SES Jos Ue‏ ۳۳ که هه Near‏ 
ا ا Te aid‏ 
و عندئذٍ لو قلنا بان ما ذکروه غير مطابق للواقع وان ما اتوا به من العارف 
و الشرایع لم يكن رسالات الهية و ذکرا من جانبه سبحانه, بل كان نابعا من باطن 
ضميرهم و تجلیات نفوسهم. لكان الأنبياء قاصرین في جال العرفة. مازالوا في 
جهل مرکب, و هذا مالایتفوه به من له ادنی معرفة بقالات الانبیاء و شخصیاتهم 
الجليلة في محال العلم و العمل, بل تأبى العقل و الفطرة من اتسام من دونهم 
بمراتب من رجالات العلم و الدين بمثل هذا الجهل و الخبط . 


الوحي و الشخصية الباطنة : 

ان جماعة من الغربيين فسروا الوحي با اثبتوه في أبحائهم النفسية من 
الشخصيّة الباطنة. لكل انسان وقد جزبوا ذلك على المنوّمين تنوها سغناطیسیا, 
فوجدوا ان النائم يظهر بمظهر من الحياة الروحية لايكون له و هو يقظان. 
فيعلم الغيب و يخبر عن البعيدين» يبصر و يسمع و بحس بغير حواسه الظاهرة 
و يكون على جانب كبير من التعقل و الادراك . 

قالوا : هذه الشخصية هى الى cag‏ الانسان LILY‏ احيدة من خلال 
حجبة الجسمية الكثيفة, و هي التي تعطیه الإهامات ZEN‏ لفجائية في الظروف 


۱- سورة الاعراف : 1۲-١١‏ . 


EEE ٠‏ حاضرات في الاطیّات 


de‏ و هي التي تنفت في روع الأنبياء ما يعتبرونه وحيا من الله. وقد تظهر هم 
متجسدة فيحسبونها من ملائكة الله هبطت عليهم من السیاء ۲۱ . 


یلاحظ عليه : 

الا : ان هذه النظرية على فرض صحتها لادلالة ها على ان خصوص 
الوحي عند الانبياء من سنخ افاضة الشخصية الباطنة و تجليها عند تعطل القوى 
الظاهرية . 

و ثانيا : ان الشخصية الباطنية للانسان انما تتجلى و تجد يحالا للظهور 
بآ ثارها الختلفة. عند تعطل القوى الظاهرية. فلذا يقوى ظهورها في المرضى 
و السكارى و النائمين. و تبق مندثرة و مغمورة في Ugh‏ النفس عندما تكون 
القوى الظاهرية و الحواس البشرية في حالة الفعالية و السعي, مع ان المعلوم من 
حالات الانبياء : ان الوحي الالههي كان ينزل علیهسم في اقصى حالات تنبههم 
و اشتغاهم بالامور السياسية و الدفاعية و التبليغية. فكيف ما تحلى gl‏ و هو 
يخوض غبار الحرب, تجليا للشخصية الباطنة و الضمير gal‏ ؟ و أين الانبياء من 
الخمول و الانعزال عن المجتمع ؟ 


۱ لاحظ دائرة المعارف لفريد وجدي : ۷١١-۷١١ / ٠١‏ . 


foul‏ الغاس 


عصمة انبیاء الله تعالی 


ان للعصمة مراتب ثلاث : العصمة عن العصية. و العصمة في تلق الوحی 
و تبلیغ الرسالة. و العصمة عن الخطأ في تطبیق الشريعة و الأمور lal‏ و gol‏ 
بالعصمة التغزه عن جميع المنفّرات» نبحث اولا حول العصمة عن العصية بعد بيان 
حقيقة العصمة في اللغة و الأصطلاح ثم نبحث عن سائر مراتبها فنقول : 


۱-العصمة عن الذنوب 
العصمة فى اللغة و الاصطلاح : 
قال ابن فارس : 
« عصم : اصل واحد صحیح يدل على امساك و منع و ملازمة» 
و المعنی فى ذلك AF‏ واحد. من ذلك [العصمة ] ان 
بعصم الله عبده من سوء یقع فيه» و اعتصم العبد بالله تعالی : 
اذا تمتّع »17 . 
و قال الراغب : العصم الامساك. و الاعتصام الاستمساك, قال : لأ عاصم 
اليوم من امرالله : ای لا شيء يعصم منه. و قال : ماهم من الله من عاصم» 
و الاعتصام القسك بالشيء. قال : اعتصموا بحبل الله Piz‏ انتهى ملخصا . 
علهما N‏ و عند الاشاعرة « ان لايخلق الله فيهم ذنبا » “أ و قال 


.۳۳۱ / 1 : سيياقملا-١‎ 

. الفردات , کتاب العين . ماده عصم‎ Y 

۳- شرح القاصد : / Y‏ ارشاد الطالبین : .\re‏ 
6- شرح الواقف ۱ 


DB حاضرات في‎ een Lo 
: الحقق الجرجاني في کتاب التعریفات‎ 
. ۱ » العصمة ملكة اجتناب المعاصی مع التمکن منها‎ « 

اقول : ما ذکره الشریف هو الصحیح و ما ذکره المشهور سبب المي لتحقق 
في النفس, قنع الانسان عن العصية مطلقاء فهي من سنخ التقوی لکنها درجة 
قصوی منهاء فالتقوی في العادیین من الناس, كيفية نفسانية pas‏ صاحبها عن 
اققراف كثير من القبائح و العاصي, فهي اذا ترقّت في مدارجها و علت في 
مراتبهاء تبلغ بصاحبها درجة العصمة الكاملة و الامتناع الطلق عن ارتكاب 
اي قبيح من الاعمال. بل يمنعه حتى عن التفكير في خلاف او معصية . 


مبادىء تكون العصمة : 

لاشك ان ملكة العصمة عن المعاصي لاتحصل لصاحبها الا بلطف من الله 
تعالی و توفيقه. و الذي يعطي للانسان اهليّة و صلاحية للحصول le‏ امران : 

١‏ العلم القطعى بعواقب المعاصي : فانه يخلق في النفس وازعا قويا 
يصدّه عن ارتكاب الاعمال الخطيرة, و امثاله في الحياة كثيرة. فلو وقف احدنا على 
ان في الاسلاك الكهربائية طاقة من شأنها ان تقتل من يمسها عارية من دون 
عائق, فانه يحجم من تلقاء نفسه عن مش تلك الاسلاك و الاقتراب منهاء و نظيره 
من يرى امام ناظريه بركانا عظيا يقذف بكتل هائلة من المحم اللتهب, و يقف 
على ان اقتراف عمل ما يوجب رميه في جوف هذا البركان اهائل ليبق حبوسا في 
اا الرهيب ولاهوت. فهل يقدم انسان 
يمتلك شيئا من العقل على اقتراف هذا العمل ؟! وقس على ذلك سائر العواقب 


۳۹ التعريفات. الشريف علي بن حمد الجرجاني (م ۸٠١‏ ه). ط انتشارات ناصر خسرو بطهران : 
6 الطبعة الاولى . 


NA de BUIN : الباب الرابع‎ 


الخطيرة و ان كانت من قبيل السقوط فى اعين الناس, وفقدان الكرامة و اراقة ماء 
Cut yl‏ لاترغد الحياة معه . ١‏ 
فاذا كان العلم القطعي بالعواقب الدنيوية لبعض الافعال يوجد تلك 
المصونية عن الارتكاب في نفس العام فكيف بالعلم القطعي بالعواقب الاخروية 
للمعاصى و رذائل الافعال, علا لا يداخله ريب ولا a Am‏ شك» علما تسقط دونه 
A,‏ كين POON SS oN‏ 
و لوازمها و آثارها في النشأة الاخری, ذاك العلم الذي قال تعالی فيه : 
«کلا ز تن MEA e lle‏ 
و كأنّ الامام MU‏ يصف هولاء بقوله : 
« فهم و الجنة کمن قدرآها فهم فيها منعمون و هم و التارکمن 
قدرآها فهم فیها (O » y gas‏ 
ثم ان هذا العلم الذي يعطي صاحبه مصونية كاملة عن العاصي لیس من 
سنخ العلوم التعارفة لتسرّب اليه لتخلف, بل هو علم خاص فوقها ربا يعبر عنه 
بشپودالعواقب وانکشافها کشفاتاماً لايبق معه ریب. يقولالعلامةالطباطبائي: : 
« ان هذا العلم یخالف سائر العلوم في ان اثره العملي و هو 
صرف الانسان عقالاینبفی الى ما ينبغى. قطعی غير متخلف 
دائما بخلاف سائر العلوم فان الصرف فيها اكشري 
غير دائم » ۳ . 
و احاصل أن للعلم مرحلة قوية راسخة تغلب الانسان على الشهوات 


۱- سورة التکاثر: ١-۵‏ . 
۲- نهج البلاغة : ا مخطبة ۱٩۳‏ جاء فيها اوصاف المتقين . 
۳-المیزان : ۱١‏ / ۱۹۳ . 


SAY حاضرات في‎ ne أن الس‎ Dd ad £-A 
: و تصده عن فعل العاصي و الآثام و الى هذا اشار الفاضل القداد بقوله‎ 
العصمة ملكة نفسانية تمنع المتتصف بها من الفجور مع‎ « 
قدر ته عليه و تتوقف هذه الملكة على العلم بمثالب المعاصی‎ 
متى حصلت فى جوهر النفس‎ Li OY و مناقب الطاعات.‎ 
و انضاف اليها العلم التام بما في المعصية من الشقاء و في‎ 
الطاعة من السعادة» صار ذلك العلم موجبا لرسوخها في‎ 
OY » النفس » فتصير ملكة‎ 
المعبود يمنع عن معصيته : ان الانسان اذا عرف خالقه كمال‎ ES Y 
المعرفة الميسورة و استغرق في شهود كاله و جماله. وجد في نفسه انجذابا نحوه.‎ 
به على نحو لايستبدل برضاه شیثاء و يدفعه شوق المحبة الى ان‎ lob و تعلقا‎ 
لايبتغي سواه» و يصبح كل ما خالف امره و رضاه منفورا لديه. و تلك هي درجة‎ 
BL العصمةالكاملة. ولایناهاالا الأوحدي من الناس, والى هذا يشير الامام على‎ 
S a 
ما عبد تك خوفا من نارك ولا طمعا فى جنتك. انما وجد تك‎ « 
۱ . » اهلا للعبادة فعبد تك‎ 
: و حفيده الصادق طلا‎ 
. و لکتی اعبده حباّله و تلك عبادة الكرام‎ » 
: و نتيجة هذا ا لمحب هو النور الذي اشار اليه قوله تعالی‎ 
به في‎ id ds وَ‎ as او من کان میا‎ > 
PEGÓ 


۰۱۷۰ اللوامع الاهية. جمال الدين مقداد بن عبدالله السيوري الحلي (م ۸۲۳ ه):‎ ١ 
. ۲۲ Ve : مار الانوار‎ Y 


“ا سورة الانعام : ٠۲۳‏ . 


الباب الرابع : في 5501 العامة CNRS‏ 


sates لامطمع لابلیس ى اغواتهم‎ op il و هولاء هم الخلصون‎ 
wee Hike إلا‎ « Gael N dia قال‎ 
ed en] 


الاراء فى حدود عصمة الانبیاء من المعاصی : 
اسل تعفرو و is‏ ون geil‏ عل ام 
فجوّز بعض العتزلة صدور الکبيرة من الانبیاء قبل البعثة و هو ابوعلي 
StH!‏ و منهم من لم يجوّز Ald‏ و لكن جوز علیهم الصغيرة اذا م تكن منقرة 
و هو القاضي عبدالجبار ۱" و اما الاشاعرة فقد قال المحقق القوشجي 
« المذهب عند محققي الاشاعرة منع الکباثر و الصغائر 
الخسيسة بعد البعنة مطلقاء و الصغاثر غير الخسيسة عمدا 
لاسهوا» (4) 
و اما قیلها فقال صاحب المواقف : 
« ان الجمهور لایمتتع ان یصدر عنهم كبيرة » (° 
و Lil‏ عند الامامية فلاجوز على الانبیاء كبيرة ولاصغيرة, لابعد البعثه ولا 


۱- سورة الجادلة : ۲۲ . 

۸۳-۸۲ : سورة ص‎ -'١ 

۳- شرح الاصول الخمسة : ۵۷۵-۵۷۳ . 
٤‏ - شرح التجرید للقوشجي : EU‏ 
ه الواقف : ۳۵۹ . 


Ea SAE ne e £\-‏ حاضرات في الافیّات 


قبلها. لا عمداً ولا Maio‏ 
هذه هي عمدة الاقوال. و هناك اقوال اخرى للخوارج و الحشوية 
و غيرهم line‏ عن نقلها صفحا . 
ادلة لزوم عصمة الانبياء : 
انّ الادلة العقلية على وجوب عصمة الانبياء تثبت القول الاخير و اليك 
بيان الدليلين منها : 
١-الوثوق‏ فرع العصمة: 
قال الحقق الطوسي : 
« و يجب فى النبى العصمة ليحصل الوئوق. 
فيحصل الغرض Oe‏ 
و قال الشارح العلامة : 


«انالمبعو ثاليهم لو جرٌزوا الكذب على الانبياء و المعصيةء 
جرّزوا في امرهم و نهيهم وافعالهم التي امروهم باتباعهم فيها 
ذلك» و حينئذٍ لاينقادون الى امتثال اوامرهم و ذلك نقض 
الغرض من البعثة » . 
و بعبارة اخری, لاشك ان فعل النبي حجة على الناس كقوله. يقول 
سبحانه : 


۱- کشف الراد : 555 طبع صيدا ۲ 
۲ کشف الراد : ۲۷ . 


INN a re eh RES RR : الباب الرابع‎ 


قوع 


. 174 الله‎ EA ان کنر نزن اله نون‎ EI 
N ee re 
لله سبحانه. و لايحصل الوثوق بذلك الا مع القطع بعصمته عن الخطأ.‎ 
. فبانتفاء العصمة ينثلم الوثوق. و ذلك يخل بغرض النبوّة‎ 
: قال العلامة الطباطبائي‎ 
التبليغ يعم القول و الفعلء فان في الفعل تبليغاء كما في‎ « 
القول. فالرسول معصوم عن المعصية باقتراف المحرمات‎ 
و ترك الواجبات الدينية» لان فى ذلك تبليغا لما يناقض‎ 
۲( » الدين فهو معصوم من فعل المعصية‎ 
. فان قلت : ان هذا الدليل لایثبت ازيد من عصمة الانبياء بعد البعثة‎ 
قلت : لو كانت سيرة النی مخالفة لما هو عليه بعد البعثة لايحصل الوثوق‎ 
رهن عصمته‎ al قتحقق الفرض الکامل من‎ Alas الکامل به و ان صار انسانا‎ 
: في جميع فترات عمره. یقول السيد الرتضی في الأجابة عن هذا السؤال‎ 
انا نعلم ان من نجوّز عليه الكفر و الكبائر في حال من‎ « 
الأحوالء وان تاب منهما... لانسكن الى قبول قوله كسكوننا‎ 
الى من لانجوز عليه ذلك فى حال من الاحوال ولا على وجه‎ 
من الوجوه... فلیس اذا تجویز الکباثر قبل النبؤة منخفضا‎ 
عن تجویزها في حال النبوّة و ناقصا عن رتبته في باب‎ 
.۳( » التنفير‎ 


۱- سورة آل عمران : ۳۱. 

۲- المیزان : ۲۰ / ۵۷ . 

۳- تغزیه الأنبياء» للسید الشريف المرتضى علم امدی (م ۳٩‏ ه), ط مکتبة بصيرتي بقم : ۵ 
بتصرف قلیل . 


1۲ :3200-9 
۲-التربية رهن عمل المربّي : 

ان المدف العام الذي بعث لاجله الانبياء هو تزكية الناس و تربيتهم. 
ولاشك ان تأثير التربية بالعمل اشد و اعمق و آكد منها عن طريق الوعظ 
و الارشاد. و ذلك ان التطابق بين مرحلتي القول و العمل هو العامل الرئيسي في 
اذعان الآخرين بأحقيّة تعاليم الصلح و المربي. و هذا الأصل التربوى يجرنا الى 
القول بأن التربية الكاملة التوخاة من بعثة الأنبياء لاتحصل الا بمطابقة 
اعام لأقوالهم. و هذا كما يوجب العصمة بعد البعشة. يقتضيها قبلها ايضا 
لان لسوابق الاشخاص و صحائف Ale‏ الماضية تأثيرا في قبول الناس كلامهم 
lo‏ 


هل العصمة تسلب الاختیار ؟ : 

ربا یتوهم ان العصمة تسلب من العصوم الحرية و الاختیار و تقهره على 
ترك العصية. لتکون النتيجة انتفاء کل مکرمة و محمدة تنسب اليه لاجتنابه 
العاصی ¿Uy‏ 

و یدفعه ان العصوم قادر على اقتراف العاصی بمقتضى ما اعطی من القدرة 
و الحرية. غير ان تقواه العالية و علمه بآثار العاصی و استشعاره عظمة ال خالق. 
يصده عن ذلك فهو کالوالد العطوف الذی لایقدم على ذبح ولده و لو اعطی ملء 
الارض Lad‏ و ان كان مع ذلك قادرا على قطع وتینه كبا یقطع وتين عدوه . 

يقول العلامة الطباطبائي : 


۱- وقد اقام التکلمون على عصمة الانبیاء دلائل كثيرة فذكر الحقق الطوسي ثلائة, 
و اضاف الها القوشجي دلیلین آخرين. و ذکر AW‏ تسعة ادلة. غيران بعضها لیس دلیلا Ale‏ 
بل ختص بعصر النبوّة. راجع في ذلك : کشف الراد : ۶ شرح التجرید للقوشجي : ۳۵۸؛ 
الواقف : ۰۳۹۰-۳۵۹ 


الباب الرابع : في التُبوّة العامة EN ee ee NT‏ 
« ان ملكة العصمة لاتغيّر الطبيعة الانسانية المختارة فى افعاله 
الارادية ولا تخرجها الى ساحة الاجبار و الاضطرار كيف 
و العلم من مبادیء الاختیار و مجرد قوّة العلم لابوجب قوّة 
الارادةء کطالب السلامة اذا ايقن بکون مائع‌ماستاً قاتلا من 
حینه» فانه یمتنع باختیاره من شربه » ۱ . 

و هذا نظير صدور القبیح من ail‏ سبحانه. فانه Se‏ بالذات و يقع تحت 
إطار قدرته. فبامکانه تعالی اخلاد الطیع في نار جهنم, لکنه لایصدر منه لکونه 
¿sal Whe‏ مبايناً لا وعد به . 
باختیاره ينتفع منها في ترك القبائح . فيعدٌ مفخرة قابلة للتحسین و التكريم. 
وقد شبّه الشیخ الفید العصمة بالحبل الذي یعطی للغریق لیتشبث به فیسلم. 
فالغریق ختار فى التقاط الحبل و النجاة, او عدمه و الغرق . 


عصمة الانبیاء فى الکتاب العزیز : 
یصف القرا آن الکر يم الانبیاء بالعصمة بلطائف البیان و دقائقه GS‏ 
بالاشارة الى موذج منهاء قال عرّوجل - بعد ذکره عدة من الانبیاء -: 
Shall a |p‏ هَدَى al‏ 
و قال في موضع آخر : 
Nil‏ 
ثم بين ان العصية ضلالة بقوله : 


. ٠١۳ / ۱۱ : الیزان‎ ١ 
Ar : سورة الانعام‎ Y 


۳- سورة الزمر : ۳۷ . 


NEE li >‏ 
فاذا كان الانبياء مهدیون بهداية الله. و من هداه الله لاتتطرق اليه الضلالة 
و كانت المعصية نفس الضلاله. فینتج ان المعصية لاسبیل ها الى الانبیاء . 


Y‏ عصمة الانبیاء في تبلیغ الرسالة 

ذهب جهور التکلمین من السنة و الشيعة الى عصمة الانبیاء فى هذه 
الرحلة و نسب الى ابيبكر الباقلانى ( م / 1۰۳ ) تجويز الخطأ في ابلاغ الرسالة 
سهوا و نسيانا لاعمدا قصدا "' . 

ثم ان العصمة في هذه المرحلة على وجهين : احدهما العصمة عن الکذب. 
و الثاني العصمة عن الخطا سهوا في تلق الوحي و وعيه و ادائه. و ما تقدم من 
الدليل الاول على اثبات العصمة عن العصية. یثبت عصمتهم في هذا الجال. 
و لاجل ذلك اكتق به الحقق الطوسى فى اثبات العصمة على الاطلاق. 
فان الوثوق التام بالانبياء لايحصل ال بالاذعان البات بمصونيتهم عن BULL‏ 
تلق الوحي و تحمله و ادائه. عمدا و سوا . 

اضف الى ذلك ان تجويز الخطأ في التبليغ ولو سهوا ينافي الغرض من 
الرسالة. اعنى ابلاغ احکام الله تعالی الى الناس . 

و يدل على عصمة الانبیاء في هذا الجال قوله تعالی : 

و ll até ye AN a‏ إل 


A 
7 . ore EN Au: oO 89 » . 

تن نف ی يديه و من 
رِسالأتٍ ر دم 


صدا * tid‏ آن فد الا 


\- يس : 1۲ . 
۲- الواقف : ۳۵۸. 


الباب الرابع : في التبوّة العامة IA EE‏ 
es‏ عَدداً » OY‏ 

ان الآية تصف طريق بلوغ الوحي الى الرسل» و منهم الى الشاس بانه 

محروس بالحفظة يمنعون تطرق اي WE‏ و انحراف فيه. حتى يبلغ الناس كما انزل 

من الله تعالى. و يعلم هذا بوضوح Le‏ تذكره AM‏ من ان الله سبحانه يجعل بين 

الرسول و من ارسل اليهم ( من بين يديه ) و بينه و مصدر الوحي ( و من خلفه ) 


۳ العصمة عن الخطأ في تطبيق 
الشريعة و الأمور العادية 

ان صيانة النبى عن الخطاً و الاشتباه في محال تطبيق الشريعة ( مثل ان 
یسپو ی صلانه او يعلط ى اجراء !دود ) و الأمور الصادية ال رتبطة sia‏ 
الشخصية ( مثل خطائه في مقدار دينه للناس ) مما طرح في علم الکلام و طال 
البحت فيه بين المتكلمين. فالظاهر من الاشاعرة و العتزله تجويزهم السهو على 
الانبیاء في هذا Shel‏ فانم جوزوه في صدور الصغائر من الذنوب, فتجویزه في 
غيره اولى» و امّا الامامية. فالصدوق و استاذه محمّد بن الحسن بن الوليد 
جوزاه oY‏ و لكن مشهور المحققين على خلافه ۱" وقد الف غير واحد منهم كتبا 
و رسائل في نفي السهو عن النبي. وقد فصّل العلامة الجلسي في البحار (؟) الكلام 
فى المسألة. و اطنب فى بیان شذوذ الاخبار التى استند اليها القائلون بالسهو. 
و ناقشها بادلة متعددة السيد عبدالله AE‏ كتابيه حق اليقين ‏ و مصابيح 


۱- سورة الجن : ۲۸-۲7 . 

"- من pa Y‏ الفقیه : ۱ / ۲۳۲ ۲۳۵.ط دارالکتب الاسلامية. الطبعة الخامسة . 
۳- للوقوف على اقواهم راجع الاهيات : ۲ / ۰۱۹۰-۱۸۹ 

. 15 حار الانوار : ۱۷ / ۱۲۹-۹۷ الياب‎ ٤ 


0 حق اليقين : ١‏ / ۱۲۹-۱۲۲ . 


BE en‏ ساوج سدس م السو مور مه ده حاضرات في الإهيّات 
الانوار . 

و الحق ان الدليل العقلى الدال على لزوم عصمة النى في محال تبليغ الرسالة 
دال - بعينه - على عصمته عن الخطأ في تطبیق الشريعة و اموره الفردية, 
فان التفكيك بين صيانة gl‏ في محال الوحي, و صيانته في سائر الجالات و ان 
كان امرا مكنا dae‏ لكنه كذلك بالنسبة الى عقول الناضحين فى الأبحاث 
الكلامية, اما عامة لاس فانهم غير قادرين على التفكيك بين تينك الرحلتين, 
بل يجعلون السهو في احداهما دليلا على امكان تسرب السو في الاخری . 

فلابد I‏ هذا GUI‏ الذى ينافي الغاية المطلوبة من ارسال الرسل» من ان 
يكون النبي مصونا عن الخطأ في عامة المراحل . 


٤‏ -التنزه عن المنفرات 
كما ان العصمة عن الذنوب و الخطأ في التبليغ و تطبيق الشريعة و الأمور 
العادية لازمة للانبياء حتى يحصل الوثوق التام باقوالمم و افعاهم و Jas‏ بذلك 
الغرض من بعئتهم, WIS‏ ينبغى تغزهم عن كل صفة توجب تنقّر الناس. و تحليهم 
JS‏ ما يوجب انجذامهم اليهم قال المحقق البحراني : 
« ينبغي ان يكون منزها عن كل امر تنفر عن قبوله؛ اما في 
خلقه كالرذائل النفسانية من الحقد و البخل والحسد 
و الحرص و نحوهاء او في خلقه كالجذام و البرصء او في 
نسبه کالزنا و دناءة الآباء ؛ لان جميع هذه الامور صارف عن 
قبول قوله و النظر في معجزته. فكانت طهارته عنها من 
الالطاف التى فيها تقريب الخلق الى طاعته و استمالة 
قلوبهم اليه » ۳۱ , 


۱- مصابيح الانوار : ۲ / ۰۱۳۳ 


4 FINE قواعد المرام‎ Y 


الفصل السابع : الخاقية في ضوء العقل و الوحي . 


الباب الخامس 


فى النبوّة الخاصّة 


ها و فيه فصول : 

الفصل الاوّل : بشائر خاتم الرسل في العهدين . 

الفصل الثاني : القرائن الدالة على نبوّة الرسول الاعظم . 
الفصل الثالث : الاستدلال بمعجزاته (اعجازالق رآ نالكريم) . 
الفصل الرابع : نقد مذهب الصرفة . 

الفصل الخامس : هل عورض القرآن الكريم ؟ . 

الفصل السادس : اعجاز القرآن من جهات اخرئ . 


تمهيد : 

بعد الفراغ عن البحت حول النبوة العامةء علینا ان نبحت عن النبوّة 
الخاصة gel‏ نبوة نی‌الاسلام ate‏ عبداله A‏ فنقول:ولد PE‏ بمكة عام 
(0۷۰ م) و قام بالدعوة في اوائل القرن السابع الميلادي (1۱۰ م) و ال ما بدأ به 
دعوة اقربائه و عشيرته. و بعد سنوات ‏ استطاع في اثنائها هداية جمع من 
غشيرته aby‏ دعوته الی عموم الناس, ثم استمر ق رسالته و الاس بين مؤمن 
به مفاد بنفسه و نفيسه. و عدو ینابذه و يتحيّن الفرص للفتك به و ANS‏ 
il Zell‏ غادر موطنه الى مدينة يثرب فأقام هناك سنين عشرة. الى ان 
اجاب داعي الوت و ذلك في عام WY‏ ميلادي . 

ان التدبر في آثار دعوته E‏ الانسان الى الاذعان بان ها مات 
و خصائص تتاز بها عن غيرها و هي : 

١‏ - سرعة انتشارها في اقطار العالم الانساني لاسیا بين الامم المتحضرة, 
سرعة لم ير التاريخ ها مثيلا . 

Y‏ تحفظ الامة المؤمنة على حضارات الاممالمغلوية واحضارات الفتوحة, 
وبذلك افترقت عن سائر الثورات البشرية. و أصبح القدن OLA‏ حضارة 
انسانية مكتملة الأبعاد. و صانت السالف من الحضارات اليونانية و الرومائية 
و الفارسية, و القدن الصناعي الحديث . 


SUN GARA ا‎ EY. 

٣‏ - تضحية المعتنقين لدینه و تفانيهم في سبیله حتی قدّموا کل دقيق 
و le‏ ما يملكون في سبیل نصرته و اعزازه . 

و هناك Eiger ole‏ وردت في القرآن الكريم من اهمها 
عالية الرسالة. و خاقیتها, و على هذا فاللازم على المنصف التحري للحقيقة ان 
یبحث عن حقيقة هذه الدعوة و صحة دلائلها. وقد وقفت عند البحث عن النبوّة 
العامة على ان للتعرف على صدق مدعي النبوة طرقا ثلاثة. و هي : اتيانه با معجز. 
و تصديق النى السابق و تنصيصه على نبوّته. و القرائن الدالة على صدق دعواه. 
و نحن نسلك في التعرف Je‏ صدق ادعاء نیح الاسلام هذه الطرق و با ان مسألة 
الاعجاز تتطلب نطاقا واسعا من البحث نؤخرها عن البحث حول الطريقين 
الأخيرين, فنقول : 


SONI الفصل‎ 


بشائر خاتم الرسل 
في العهدین 


ان ال الاکرم PB‏ كان يحتج على البهود و النصاری بانه قد بشربه في 
لمهدین و آن اهل الکتاب لو رجعو ال کتبهم - حتی بعد التحریف - لوجدوا 
بشائره فيها و تعزفوا عليه کتعزفهم ابنائهم. كان يحتج بهذه OSI‏ ولم يكن هناك 
ی ,5 الاحبار و الرهبان في مقابله. بل غاية جوابهم كان السكوت و اخفاء 
الكتب و عدم نشرها بين اتباعهم . 
cil Dig‏ 
A Ba ses y‏ 
Nee‏ 
و غير ذلك من الایات . 
ثم ان علماء السلمین في الاعصار السابقة نقبوا في العهدین, و جمعوا 
البشارات الواردة فهماء و نقل هذه البشائر يستدعي تأليف کتاب منفرد حافل 
و نحن نکتنی في القام بذكر بشارة وردت في انجيل يوحنا في الاصحاحات : ۱۶ 
۵ »و اليك نصوصها و الانجیل JUN‏ الترجم ال اله العرية : 
١‏ -ان کنتم تحبوني فاحفظوا ashley‏ و انا اطلب من الأب فیعطیکم 


۱- سورة البقرة : ۱۶7 . 


1۲ لم مهمه مم00 .000000000000000 حاضعرات في الإطيّات 
مُعرّيا آخر لمكت معكم الى AAI‏ 

۲ -و اما الْعرّى . روح القدس الذى سيرسله الأب باسمي. فهو يعلّمكم 

Y 5 e; 

كل شيء. و یذکرکم بکل ما قلته لكم ۳۱ . 

۳-و متى جاء gall‏ الذي سأرسله انا الیکم من الاب روح الحق الذي 
من عند الاب ینبشق, فهو يشهدلى و تشهدون انتم ایضا لأنکم معی من 
الابتداء „N‏ 

٤‏ -لكني اقول لکم الحق :انه خير لکم ان انطلق لانه ان لم انطلق. 
لا يأتيكم all‏ و لکن ان ذهبت ارسله الیکم * . 

ادو انام يجام ناك زوج ای فهو A a‏ لأنه 
لایتکلم من نفسه. بل كل ما يسمع يتكلم به. و يخبركم بأمور آتية (* . 

ان المؤرخين اجمعوا على ان الاناجيل الثلاثة غير Ge‏ كتبت من اوّل يومها 
باللغة اليونانية. مع ان المسيح طق كان يتكلم بالعبرية. و على هذا فالمسيح 
بشر با بشر باللغة العبرية اولاً. و انها نقله الى اليونانية كاتب EN‏ الرابع 
« يوحنا » و اللفظ اليوناني الذي وضعه مكان اللفظ العبري مردّد بين كونه 
« باراقليطوس » الذي هو عنی chal‏ و Lull‏ و المعين و الوكيل. 
او « پریقلیطوس » الذي هو gar‏ المحمود الذي يرادف احمد. و مترجموا انجيل 
ey‏ و مفسروه يصرون على الأول و ادعوا ان المراد منه روح القدس, و انه 
نزل على الحواريين في يوم الخميس بعد فقدان السیح, كما ذكر تفصيله في DUS‏ 


۱- انجيل بوحنا . ط دار الكتاب المقدس . الاصحاح NE‏ الجملتان ۱۱۰۱۵ . 
Y‏ نفس الصدر : الجملة ٠١‏ . 

wall -۳‏ السابق نفسه . 

غ- الصدر السابق : الاصحاح .١7‏ الجملة ۷ . 

۵- نفس الصدر : الجملة ۱۳ . 


الباب الخامس : في النّبوّة الخاصّة EVO) a near‏ 
اعمال الرسل, و زعموا انهم بذلك خلعوا المسلمين عن السلاح الذي كانوا 
يحتجون به عليهم . 

و مع ذلك فهناك قرائن دالة على ان البشر به هو الرسول الأعظم. لا روح 
القدس : 

الف : انه وصف المبشر به بلفظ « آخر » و هذا لايناسب كونه نظير روح 
القدس لانحصاره في واحد. بخلاف الانبياء فانهم يجيئون واحدا بعد الاخر . 

ب : انه نعته بقوله « لمکت معكم الى الابد » و هذا يناسب نبوّة النبي 
الخاتم التي لاتنسخ . 

ج : قوله « و اما المعرّى الروح القدس الذى سيرسله الخ » يناسب ان 
يكون المبشّر به نبا GL‏ بعد فقرة من رسالة الب السابق بعد ان تصير الشريعة 
السابقة على وشك الاضمحلال و الاندثار. فيأتي النبيّ اللاحق يذكر بالمنسي, 
Ul,‏ لو كان المراد هو روح القدس فقد نزل على الحواريين بعد مسين يوما من 
فقد السیح. افيظن بالحواريين نسيان تعاليم المسيح في هذه المدة اليسيرة ؟ 

قوله : « لانه ان لم انطلق الخ » يناسب ان يكون المبشّر به نبا حيث علق 
محيئه بذهابه و ذلك لامتناع سيادة شريعتين مختلفتين على ul‏ واحدة, و امّا روح 
القدس فانه حسب تصري انجيل متى ولوقا نزل على الحواريين عندما بعثهم 
المسيح للتبشير و التبليغ N‏ 

د : قوله « و cle Ge‏ ذاك. روح الحق الخ » يناسب مع کون البشربه نبيا 
UG‏ صاحب شريعة متكاملة لايتكلم الا بما يوحى اليه. و هذه كلها صفات 
EN‏ 


۱- لاحظ انجيل متى : الاصحاح ۱۰. الجملة الاولی و ما بعدهاء و انجيل لوقا : الاصحاح ۱۰. 
الجملة ١١‏ . 


O EO E E‏ حاضرات في الاطیّات 


فجميع هذه القرائن تشهد بوضوح على ان المراد من المعرّى » المبشّر به, 
هو النی الاكرم لا روح القدس, و هناك قرائن اخرى ذكرها المحققون من 
المسلمين تركنا ذكرها لغرض الاختصار )١(‏ , 

و جدير SUL‏ ان الامام على بن موسى Bl‏ احتج على الجاثليق 
النصرانيء و رأس الجالوت اليهودي با ورد في العهدين من البشارة بالنبيّ 
الخاتم و امته ۲۱ . 


۱- راجع انیس الاعلام في نصرة الاسلام : ۵ / ۱۷۲-۱۳۹ کان مؤلفه قسّيساً نصرانیا نشف 
بالاسلام و مب ب« فخر الاسلام » توفي سنة ۱۳۳۰ ۵ . 
-Y‏ راجع التوحید للصدوق : ۵۰ الباب Vo‏ . 


الفصل الثانی 


القرائن de Dl‏ 545 
الرسول الاعظم 


من الطرق التي یستکشف بها صدق دعوی مدّعی النبوّة. هي الفحص عن 
القرائن و الشواهد الداخلية و الخارجية. وقد ذکرنا في ell‏ العامة ان قیصعر 
الروم هو اول من اعتمد هذا الاسلوب. و اصول هذه القرائن في المقام عبارة عن 
الأمور التالية : 


الف سير ته النفسية و الخلقية قبل الدعوة : 

کن في اشراق سيرته يلك قبل النبوّة انه كان يدعى « الأمين » و كان 
حل ثقة و اعتاد العرب في فض نزاعاتهم. فالتاريخ يروي انه لولا حنكة الرسول 
في حادثة وقعت بين العرب في مكة, و اجماعهم على قبول قضائه. لسالت دماؤهم 
و هلكت نفوسهم. و ذلك انهم لما بلغوا في بناء الكعبة ‏ التي هدمها السيل - 
موضع الرکن, اختصموا في وضع الحجر الأسود مكانه. كل قبيلة تريد ان ترفعه 
الى موضعه دون ec SV‏ حتی تخالفوا و استعدوا للقتال, فكئت قريش على ذلك 
أربع ليال او خمساء تفكر في مخلص من هذه الورطة . 

ثم ان ابا امية بن المغيرة. الذي كان اسن قريش LS‏ اقترح عليهم 
اققراحاً. فقال : يا قریش, اجعلوا بینکم فيا تختلفون فيه. اول من يدخل من باب 
هذا المسجد. يقضي بينكم فيه ففعلوا. فكان اول داخل عليهم رسول الله مَك 
فلا رأوه قالوا : هذا الأمين « رضينا . هذا حمّد » فلا انتهى اليم و اخبروه الخبر 


1۳۰ ق ات 
قال a‏ هلم SEALS‏ به فاخذ الركن. فوضعه فيه بيده ثم قال : 


« لتأخذ JS‏ قبيلة بناحية من الثوب» ثم ارفعوه جميعاء ففعلواء 
حتى اذا بلغوا به موضعه وضعه هو بيده. ثم بنوا عليه كما 


ارادوا» 3 


ب -الظروف التى فيها نشأ و ادّعى النبوّة : 

الصورة العامة التى يمكن رسها عن العرب الجاهليين, انه كان جتمعا غارقا 
الى آذانه في عبادة الحجارة و الاوثان. و الفساد الذريع في الاخلاق. يظهر في 
شيوع القمار و الزنا. و وأد البنات, و اكل اليتة. و شرب الدم. و الغارات الثأرية. 
و غير ذلك منالتقاليد و الاعمال السيئة التى نقلها المؤرخون ولا حاجة للتفصيل . 

و ceil‏ الاكرم PR‏ وليد هذه البيئه التدهورة, نشأ و ترعرع de‏ 
وقضى أربعين عاما بينهم, فاذا به قد بعث باصول و آداب و معارف. تضاد ما كان 
سائدا في تلك البيئة. فلو كان هو في تعالهه مستمدا من بيئته. FS‏ بها ولو 
فى بعض هذه التقاليد . 


ج - المفاهيم التى تبنّاها و دعا اليها: 

جاء الرسول الاعظم بفاهيم راقية في جميع شؤون الحياة البشرية. 
ففي Je‏ المبدأ و المعاد دعا الى التوحید. و نبذ الوثنية و تغزيهه سبحانه عن كل 
نقص و عیب. و قزر ان الوت ليس بعنى ختم الحياة. و انما هو نافذة للحياة 
الأبدية و اين هذا من مفاهيم الشرك و الوثنية التي كانت سائدة في ذلك الزمن, 
و قوطم : 


۱- السيرة النبوية لابن هشام : ۱ / ۱۹۹-۱۹۲ الکافی للکلینی : ۶ / ۰۲۱۸-۲۱۷ 


الباب الخامس : في النّبوّة CE See ROW‏ 


< مَاهِن ال خي 
re‏ 
نحن نری ol‏ السیاسیین التصدرین لکراسی الرئاسة یتجاویون مع عقائد 
LI‏ و ان كانت مخالفة لعقيدتهم. و ذلك للحفاظ de‏ مناصیهم و عروشهم. 
فهذا « نهرو » بلغ من التجاوب مع قومه الى حد انه كان يشترك معهم في مراسم 
ole‏ البقر, و التبرك بفضلاتها. لکونه مطلوبا عند الشعب . 
و اما الأنبياء فقد بعنوا لکافحة الجهل. سواء أكان مفیدا pl Y‏ 
الشخصية ام ضارّاً و نذکر لذلك نموذجا من سيرة ال الاکرم : 
عندما توفي ولده ابراهيم, غشی الشمس کسوف. فتلقاه الناس امرا معجزاء 
وان الشمس انکسفت لوت ولده, فصعد المنبر و اماط AN‏ عن وجه الحقيقة 
فقال : 
« ايها الناس» ان الشمس و القمر آیتان من آيات ال 
Ob zu‏ بأمره مطیعان له لا ینکسفان لموت احد» ولا لحیاته» 
فاذا انکسفا او احدهماء صلوا ثم نزل و صلّی بالناس الکسوف 
فلا سلّم قال : يا علي قم فجهز ابني » ۳۱ . 
و في حقل الاخلاق و التعاون و التألف الاجتاعي, زرع في حيط البغضاء 
و الحقد بذور الحبة و الواساة. و جصل Lal‏ الجتمع الواحد اخوة في الدین 
و قال : 
N ER‏ 


۱- سورة امحائية : ۲6 . 
ay.‏ الحاسن ¿GA‏ ۳ دارالکتب الاسلامية. الطبع الثاني ؛ السيرة الحلبيّة : ۳1۸/۲ . 
Y‏ سورة احجرات : Ne‏ 


try‏ اشرات ق الات 

و آرسی ارکان الاحسان و العدالة الاجتاعية. و حدر عن الفواحش 
و البغي و العدوان. و أين هذا من اقبح المارسات الأخلاقية الرائجة بين العرب فى 
تلك الظروف ؟ . 

و في الحقل الاقتصادي. cle‏ باصول و ala‏ بنى علیها بنيانا LES‏ من 
التشريعات الاقتصادية فى ختلف ابواب العاملات. فن ذلك انه نادى بحرمة الربا 
الذي كان الشغل الشاغل في الجزيرة العربية . 

والى هذا اشار جعفر بن ابىطالب فى مقالة القاها الى ملك حبشة فقال : 

« أيها الملك بعث الله فينا نبيا أمرنا بخلع الأنداد و ترك 
الاستقسام بالازلام» و امرنا بالصلاة و الزكاة و العدل 
و الاحسان و ايتاء ذي القربى و نهانا عن الفحشاء و المنكر 
و البفی Ne‏ 


د-الاسالیب التی اعتمدها فى نشر دعو ته : 

ان منطق Goll‏ الاکرم و مسلکه -کفیره من الانبياء هو شق الطریق على 
و نافعة لأهدافه الشخصية. بل كان یناهضها ليستقيم الناس de‏ جادة الواقع 
و احق . 


ه-اثر رسالته فى تغيير البيئة التى ظهر فيها : 
ان الالمام العابر باحوال العرب في شبه الجزيرة العربية. GS‏ في اثبات ان 


الثورة العارمة على التقاليد و العادات السائدة هناك آنذاك. في مدة لاتزيد على 


۱- مجمع البيان: 774/67 . 


الباب الخامس : في النّبوّة الخاصّة aida‏ یموب 5۳۲ 
ثلاث و عشرين سنة و صُنع امة متحضيرة منهاء في هذه البرهة الوجيزة من 
الزمى. امر يستحيل تحققه عن طريق الاسباب العادية و الاساليب المتعارفة. 
و هذاان do‏ على übe se‏ يدل على ان وراء هذه الشورة. امدادات غيبية, 
نصرت الثائر في جميع مواقفه و مقاصده . 
و هذا الامام علي بن ابي طالب MA‏ يصف وضع العرب الجاهليين في بعض 
خطبه و یقول : 
« و انتم معشر العرب على شر دين و في شزدار ... تسفکون 
دماءكم و تقطعون ارحامکم. الاصنام فيكم منصوبة. و الأثام 
بكم معصوبة » ۱ . 
فهذه الامة على هذه JULI‏ و هذه الاوصاف. تحولت الى امة عالة ارست 
قواعد احضارة الانسانية في مدة قصيرة, ولم یتحقق ذلك الا في ظل العنایات 
الالهية و الامدادات الغيبية. و الى هذا اشارت 55 عين الرسول الزهراء البتول في 
خطبة القتها بعد رحلة ابيها في مسجد المدينة حيث قالت : 
« ابتعنه الله اتماما لأمره و عزيمة على امضاء حکمه 
و انفاذا لمقاديرحتمه» فرأى الامم فرقا في اديانهاء 
عکفا على نیرانها؛ عابدة لاوثانهاء منکرة لله مع عرفانهاء 
فأنار الله بمحتد FANG‏ ظلمها و کشف عن القلوب بهمها؛ 
و جلى عن الأبصار غممهاء و قام في الناس بالهداية 
فانقذهم من الغواية و بصّرهم من العماية و هداهم الى 
الدين القويم و دعاهم الى الطریق المستقیم » ۲۱ . 
هذه دراسة امالية للدعوة الحمدية. و تبیین القرائن الوجودة فهاء 


۱- نهج البلاغة : الخطبة ۲۹ . 


۲- الاحتجاج للطبرسي : ۹٩‏ ط نشر الرتضی . مشهد . 


محاضرات في DY‏ 
و الكل يشهد على ان الداعى كان Gols‏ فى دعوته محمّا فى نبوته. و هذا الطريق 
pls‏ للبسط و الاسهاب ۳ وسع الحقتین في الحياة الشبوية: ان يشقّوا هذا 
الطریق بشکل مسهب. حتی يتجلى صدق دعوته ¿LE‏ الشمس في رائعة 
A‏ 


الفصل الثالث 


الاستدلال بمعجزاته 


قد ضبط التاريخ انه كانت لني الاسلام معاجز كثيرة في مواقف حاسمة 
غير انه كان يركز على معجزته الخالدة و هي SU ol pill‏ و نحن نقتصر 
Coll‏ عن هذه العجزة TULL‏ فنقول : 
ان ALY) ALL‏ اقتضت ان یکون الدين الخالد مقرونا بالعجزة النالدة 
ze‏ تتم الحجة على جميع الاجیال و القرون الى ان تقوم الساعة : 
E U‏ اش . 


بل تکون : 
Ms‏ 
على الناس في كل زمان و مکان . 


ان للقرآن في مجالی اللفظ و gall‏ كيفية خاصة يمتازبها عن کل كلام 
سواه. سواء اصدر من اعظم الفصحاء و البلغاء او من غيرهم. و هذا هو الذى 
لمسه العرب المعاصرون pad‏ الرسالة, و نحن نعيش في بدايات yal‏ الخامس 
عشر من هجرة gill‏ و ندعى ان القرآن لم يزل معجزا الى الان, و انه ارق من ان 


۱- مقطع من الآية ١768‏ من سورة النساء . 
¿Y‏ مقطع من الآية ٩‏ من سورة الانعام . 


EHER 1۳۸‏ ی کی تا Sia nse‏ الا فا 
یعارض او ole‏ و یوق alee‏ ابداء غير ان لاثباته مسلکین : 

الأول :المراجعة الى اهل الخبرة من يعدّون من صميم اهل اللغة العربية . 

الثاني : التعرّف عليه بالمباشرة و التحليل . 

و نحن نسلك كلا الطريقين في هذا البحث مراعيا مانب الايجاز 
و الاختصار فنقول : 


۱-اعتراف بلغاء العرب باعجاز القرآن البياني 

ان ما نرکز البحت عليه في المقام راجع الى الاعجاز البياني للقرآن الذي 
كان هو حور الاعجاز في عصر الفزول و عند فصحاء الجزيرة و بلغائهم و به وقع 
التحدّي لامن جهات اخرى ‏ اننا نقرأ الأيات الكثيرة النازلة في بدء الرسالة 
ولاجد فيها تشریعا محكماء ولا علوما كونية, و لا اخبارا بالغیب. و مع ذلك 
سحرت عقول العرب. و ما هذا ال من جهة اعجازها البياني . 

ان التاريخ قد ضبط اعتراف مجموعة كبيرة من فصحاء العرب بهذا N‏ 
نشير الى غاذج منها : 


الف -الولید بن المغیرة : 

کانالولید بن اللفيرة شیخا LAS‏ و من حکام العرب یتحا كمون اليه فى 
امورهم و ینشدونه الاشعار. فا اختاره من الشعر كان مقدما مختاراء يروي EN‏ 
انه سمع آیات من القرآن عندما كان یتلوها البي ES‏ 


. و سيوافيك البحث عنها في الفصل السادس‎ -١ 
ER * حم‎  : و هی ستة آيات من اوّل سورة المؤمن. من قوله تعالی‎ -۲ 
. > اب الثارٍ‎ e ll 


الباب الخامس : في البو الخاضّة oti oua atin baci seton‏ و 


حتى اتی مجلس قومه بني مخزوم فقال : 
y «‏ الله لقد سمعت من محمّد آنفا لاما ما هو من كلام الانس 
ولا من كلام الجن . و ان له لحلاوة» و ان عليه لطلاوة» وان 
اعلاه patel‏ وان اسفله لمغدق» و انه لیعلو وما 
ا 


ب -عتبة بن ربيعة : 
مع عتبة بن ربيعة آیات من الذكر SA‏ تلاها رسول ان PAY‏ 
عليه ۲۱" فرجع الى اصحابه و قال هم : 
« انی قد سمعت قولاً و الله ما سمعت مثله قطء وال ما هو 
بالشعرء ولا بالسحرء ولابالكهانة» ... فوال ليكونن لقوله الذي 
سمعت Lio‏ عظیم » (۳ . 


ج - ثلاثة من بلغاء قريش : 
U Se‏ القرآن ان الشرکین تواصوا بترك cle‏ القرآن و الالغاء عند 
قراء‌ته في قوله : 
types RN‏ طذا TAN‏ و Vill‏ فيه 


Loe‏ ره 


De CA 


- مجمع البیان : ۱۰-٩‏ / ۳۸۷ . 
۲ - و هي سبعة و ثلائون آية من سورة فصلت . 
۳ السيرة البوية لابن هشام : ۱ / ۲۹۳- ۰۲۹6و القصة طويلة ذكرنا موضع الحاجة منها . 
-٤‏ سورة فصلت : ۲١‏ . 


SENSE Aue tt. 
و مع ذلك فاولئك الذين کانوا مبداً لردع الشباب عن سماع القرآن‎ 
قد نقضوا عهدهم لشدة التذاذهم من ساعه, فهؤلاء ثلائة من بلغاء قریش‎ 
و اشرافهم و هم ابوسفیان بن حرب. و ابوجهل بن هشام. و الاخنس بن شريق.‎ 
خرجوا ليلة لیستمعوا کلام رسول اله وة وهو يصلى من الیل في بیته.‎ 
صاحبه.‎ ¿USE فأخذ کل رجل منهم بجلسا یستمع فيه. و کل لایعلم‎ 
اذا طلع الفجر . تفرّقواء فجمعهم الطریق فتلاقوا و قال‎ Go فباتوا یستمعون له‎ 
: بعضهم لبعض‎ 
لا تعودواء فلو رآ کم بعض سفهائکم لاوقعتم في نفسه شيئاء‎ « 
۲ © » ثم انصرفوا‎ 
. ذلك‎ fe و لكن عادوا في ليليتين آخرتين‎ 
معانیه,‎ EW و‎ WI خلابا لعذوبة‎ LIS و ما هذا الا لأن القرآن كان‎ 
. رائعا في نظمه و اسلوبه, ولم يكن له نظير في اوساطهم‎ 


د -الطفیل بن عمر الدوسى: 

من الحبائل التي سلکها اعداء النبي 9 لصدّ تأثير ol al‏ منع 
شخصیات الشرکین من لقاء الرسول و من تلك الشخصیات. الطفیل, و كان 
رجلا شریفا شاعرا aid chee‏ قدم مکة و رسول il‏ بها فشی all‏ رجال من 
قريش و خوّفوه من ساع کلام البی و بالغوا في ذلك. يقول الطفیل : فوالله مازالوا 
بي حتى carl‏ ان لا اسمع منه شیثا ولا اكلمه. حتی حشوت في اذني حين غدوت 
الى المسجد كرسفا ... فغدوت الى السجد. فاذا رسول الله قائم يصلي عند الكعبة, 
فقمت منه قريبا فابى الله الا ان يسمعني بعض قوله فسمعت كلاما حسناء 


۱- السيرة النبوية لابن هشام : ۸ ۱( 


CA A TAN الخامس : في النَبرّة الخاضّة‎ OUI 
و الله اني لرجل لبيب. شاعر, ما خن علي الحمسن من‎ Al ISI فقلت في نفسى و‎ 
به حسنا قبلته و ان‎ SL القبيح» فا يمنعني ان اسمع من هذا الرجل, فان كان الذي‎ 
كان قبيحا تركته. فکثت حتى انصرف رسول الله الى بيته. فاتبعته. حتى اذا دخل‎ 
: بيته دخلت عليه فقلت‎ 
يا محمّد ان قومك قد قالوا لی كذا وكذاء فوالله ما برحوا‎ « 
امرك حتى سددت اذني بکرسف» لفلا اسمع‎ ii 
قولك. ثم ابی الله الا ان يسمعني قولك فسمعته قولا حسناء‎ 
. فاعرض على امرك‎ 
الاسلام و تلا على‎ BE رسول الله‎ Sle قال : فعرض‎ 
القرآن. فلا والله ما سمعت قولا قط احسن منه» ولا امرا اعدل‎ 
Ma منه» فاسلمت و شهدت شهادة الحق‎ 


Y‏ - تحلیل الاعجاز البياني للقرآن 

ان اعجاز القرآن في جهة اللفظ و البیان يبتني de‏ دعائم اربع : 

الف فصاحة الفاظه و Sle‏ عباراته . 

ب ‏ بلاغة معانیه و سموها . 

ج -روعة نظمه و تألیفه . 

د ‏ بداعة اسلوبه . 

هذه هي دعائم الاعجاز البياني للقرآن الكريم. و اليك توضیحها واحدا 
تلو الآخر: 


۱- السپرة النبوية لابن هشام: ۱ / ۰۳۸۳-۳۸۲ 


SEN مخاضرات في‎ 000000000000000 Medal ial Rae ead on Sas يقث‎ 
: الف فصاحة القرآن المعجزة‎ 

الفصاحة يوصف بها المفرد كما يوصف بها الكلام. فالفصاحة فى المفرد 
عبارة عن خلوصه عن تنافر الحروف و الغرابة و مخالفة القياس اللغوي, و الحق 

و اما الفصاحة في الكلام فيشترط فبا مضافا الى الشرائط المعتبرة في 
فصاحة المفرد. خلوص الكلام من ضعف التأليف و تنافر الكلمات و التعقيد . 
التاخير و بالعكس. و اخرى بسبب بعد المناسبة بين المعنى اللغوي و العنی 
الكنائي القصود. و SA‏ لبيان الخلل في النظم هو علم النحو. و JS‏ لبيان 
الخلل في المناسبة هو علم البيان . 

هذا ما اعتمد عليه علیاء المعاني و البيان في تعريف الفصاحة. لكن الهم في 
فصاحة الكلمة كونها عذبة مألوفة الاستمیال, جامعة لنعوت الجودة و صفات 
الجمال. كا ان الهم في فصاحة الكلام تلاؤم الكلمات في الجمل بحيث يوجب 
والتلاؤم من الشرائط فهي في الدرجة الثانية من تحقيق معنی الفصاحة. 
بل و لايكون بعضها معتبرا في الفصاحة القرانية. كمخالفة القياس في فصاحة 
المفرد. وضعف التأليف بمعنى كونه على خلاف القانون النحوي الشتهر, و ذلك 
لأن القران هو المقياس لما لا العكس . فان القرآن اما كلام المي كما هو WSS‏ - 
فهو فوق القواعد. و اما كلام بشريء فهو صدر من عربي صميم في اعرق بيت من 
العرب ترحل اليه المواكب و تحط رحاها عنده . 

و الذوق السلیم هو العمدة في معرفة حسن الكلمات و سلاستها و Bek‏ 
مافپا من وجوه البشاعة و مظاهر الاستکراه. لان الاافاظ اصوات. 
الکلمة اذا كانت غريبة متنافرة احروف . 


الباب الخامس : في 15531 الخاضّة ونيم هس بای ht‏ ده را SE‏ 

ولاجل ان لتلاؤم الحروف و SUSI‏ دورا عظها في الفصاحة, 5 في هذا 
البحث على الخلو من تنافر الكلمة و الکلیات بان لاتكون نفس الكلمة ثقيلة 
على السمع. كالايكون اتصال بعضها ببعض مما يسبب ثقلها على السمع و صعوبة 
ادائها باللسان. و بما ان مخارج الحروف dale‏ فلابد في حصول التلاؤم من 
مراعاة ذلك. ob‏ لايكون بين الحروف بعد او قرب شدید. فعندها تظهر الكلمة 
يكن ملاكا US‏ لقييز المتلائم عن المتنافر الا انه ميزان غالى . 

اذا عرفت ذلك فهلمٌ معي حتى نرجع الى القرآن الكريم و نرى CE‏ من 
فصاحته المعجزة : مثلاً : قوله سبحانه : 

< وَمِنْ آياته آلجوار فى Sh‏ كالآغلآم > . 


ان هذه الآية قيزاً ذاتیا عن کلام البشر لايتارى Br‏ ولا يشتبه 
على من له ذوق فى معرفة فصاحة الکلام. و ذلك القيز رهن فصاحة ابنيتها 
و عذوبة تركيب احرفهاء مضافا الى سلاسة صيغها و الشاهد بذلك كله الذوق 
السليم . 
من عجائب القرآن انه يعمد الى الفاظ ذات تركيب يغلب عليه الثقل 
و dgl‏ فيجمعها في معرض واحد ثم ينظم منها آياته. فاذا هي وضيئة 
مشرقة, متعانقة متناسقة و من CLE‏ ذلك قوله سبحانه : 
y je dd y‏ حَرَضاً آز 
کون من SÓ‏ 
فيها OUS‏ ثقيلة بمفردها نقلا واضحا فى السمع و اللسان gel‏ قوله : 
« تالله ... تفتژا ... حرضا » لکنها قد انتظمت مع مس SINS‏ اخری, فکان من 


.۳۲ : الشوری‎ ١ 


۲- سورة یوسف : ۸۵ . 


200 03 tht 
. عقد نظيم یقطر ملاحة و حسنا‎ ol 
و ايضاً من بدائع القرآن و غرائبه انه یکژر الحرف الثقیل في آية واحدة‎ 
Jal العذوبة و الخفة. مکان‎ ac gat gle و لکنه یلطفه بحروف خفيفة بنحو‎ 
: و الخشونة. و من هذا النوع قوله سبحانه‎ 
Je و‎ ale قل يا نوج افبط پسلام هنا و ركا‎ 
Ori aly عك‎ pa 
ES gm AGUAS فنها قانية عشر مها منشورةبین‎ cance al 
كلها من مهات. و مع هذا فانك اذ ترتل الآية الكريمة على الوجه الذي‎ UE 
لاتحس ان هنا حرفا ثقيلا قد تكرر تكرارا غير مالوف بل تجد‎ ol all يرتل به‎ 
. الاية قد توازنت كلماتها في اعدل صورة و اكملها‎ 
: و نظيرها قوله سبحانه‎ 


ee wee - 8 5 م صو‎ A 
CH و‎ tl ی من‎ en 
- nos os wee E 
Day tU تذل مَنْ‎ US لمك من تَشاء و تعز من‎ 
(y - Lo poe 


aus ah 
UNO Ss 
. ميم واحدة‎ 
: قوله تعالى‎ Lal و نظيرها‎ 
YAY E «وائل لیم‎ 
قال اغ‎ Gb : من ال قال‎ KEG Lal مِنْ‎ 


. 1۸ : سورة هود‎ -١ 


ENTE سورة آل عمران‎ zY 


الباب الخامس : في النّبرّة الخاضّة A E‏ 
NS‏ الله من NEÓN‏ 
فقد جاء فيها احد عشر قافا -و هو من اثقل الحروف نطقا لو نقرت هذه 
القافات في كلام ابسط من هذا . لظهر عليه التقل, و لكنها جاءت في هذه الآية من 
غير ان تحدث قلقا و اضطرابا و ذلك لكثرة الباءات و اللامات في الآية UN‏ 
اخف المروف نطق. فاوجبت كثرة دورااتلطیفافی التقل gall‏ توجبه SUI‏ 
و مثل ذلك قوله سبحانه : 
és‏ 


ore 


LI EE‏ بعَيْرِ حَقَّ 
ren pt “betes‏ 
BAI Ne 10‏ . 


-البلاغة القرآنية المعجزة : 

البلاغة عند علاء المعاني و البيان عبارة عن مطابقة الکلام لقتضی «JUN‏ 
و یختلف ذلك باختلاف القام من کونه مقتضيا للتأ کید او الاطلاق. او الایجاز 
او الاطناب و غير ذلك. هذا كله مع لزوم اعتبار فصاحة الکلام في تحقق البلاغة . 

GY,‏ ان البلاغة بهذا gall‏ لاتکون ركنا للاعجاز مالم يضم إليها شيء 
آخر و هو اتقان العاني و سموهاء و الا فا معاني البتذلة و ان البست اجمل الحلي و 
عرضت بشکل يقتضيه الداعی الى التکلم لا Gog‏ بالبلاغة. و على فرض 
in‏ التوصیف لایکون مثل ذلك الکلام اساسا للاعجاز و دعامة له. و هذا مثل 
ما حكي عن مسیلمة الکذاب حيث قال: « و الطاحنات Lab‏ و العاجنات Las‏ 
و الخابزات alas‏ فأين هذه الفاهیم الساقطة السوقية من المعاني العالية السامية 


۱- سورةالمائدة : ۲۷ . 


۲- سورة آل عمران : ۸۱ 


فاللازم في البحث عن بلاغة القرآن التركيز على امرين : 
۱ -مطابقة الکلام لمقتضى الحال . 
۲ سمو العاني و علو الضامین . 
ثم ان دراسة القرآن من حيث کونه مطابقا للاحوال القتضية و ما فيه من 
فنون الجاز و الاستعارة حتاج الى تفسير حافل, يفسّر القران من هذا امحانب, 
و لعل من احسن ما کتب فى هذا الوضوع GLUES‏ للزخشري (م / ۵۲۸) 
و تلخیص البیان في مجازات القران للسید الرضي (م / 4۰0) قال الشریف 
الرضي في مقدمة کتابه : 
«کان الحکیم سبحانه؛ لم يورد BW‏ المجازات لضیق العبارة 
cade‏ و لکن لانها اجلی في اسماع السامعین و اشبه بلغة 
المخاطبین ». 
و قال الزمخشري في رسالته حول اعجاز سورة الکوثر : 
« انظر » كيف نظّمت النظم الأنيق و ربت الترتیب الرشیق» 
حيث قدّم منها ما بدفع الدعوی و يرفعهاء و ما بقطع الشبهة 
و يقلعها > إنا FSI DUBE‏ 4 ثم لما يجب ان يكون عنه 
مسببا و عليه مترتبا « SL‏ و انح 4 ثم ما هو تتمة 
الغرض من وقوع العدو في مغوّاته التي حفرء pu alos‏ 
تاره التي سعر LY‏ هو الآبتر 4 ». 


۱- سورة العاديات : ۳-۱. 


VEN csi ad sul الخامس : في النْبرّة‎ OUI 
الذكر الحكيم  اذا كان معنا في تلاوته - يرى في كل‎ OLY SU ثم ان‎ 
سورة و آية عظة و تنبهاء و اعلاما و تذكيراء و ترغيبا و ترهيباء و تشريعا‎ 
و تقنيناء و قصصا و عبراء و براهين و حجحاء ترق بروح الانسان و تحلق بها في‎ 
سماء المعنويات, فهذه المعانى العالية السامية اذا حملتها الفاظ فصيحة. وصيغت‎ 
رة وام على نقد الال تسوت الط زر و یت اقوس‎ 
. و سلمت بعجزها عن معارضته و الاتيان بمثله‎ 
MES و الى هاتين الدعامتين من اعجاز القرآن اشار الني‎ 
De ظاهره انيق و باطنه عميق‎ « 
dd 
وان له لحلاوة وان عليه لطلاوة وان اعلاه لمثمر وان‎ « 
AD » اسفله لمغدق و انه ليعلو ولا يعلى عليه‎ 
ان للقرآن طريقة موحدّة في التعبير يتخذها في اداء جميع الاغراض على‎ 
السواء حتى اغراض البرهنة و الجدل. و تلك طريقة صوغ المعاني العالية في قالب‎ 
: التجسيم و القثيل و اليك نماذج في ذلك‎ 
: يعبر عن النفور الشديد من دعوة الايمان بقوله‎ ١ 


و و 8 ر : شور( 


۲ يعبر عن عجز الاطة التى یعبدها الشرکون بقوله : 


 -‏ ,8و 


he‏ رمه چیا چ کے ay‏ ۰ گر ۶ عم 
« إن GL‏ تَدْعْنَ من دون الله لن UGS yale‏ ولو 


.۲۳۸/ ۱ : الکاق‎ ١ 
.۳۸۷ / ۱۰-۹ : مجمع البيان‎ -۲ 


۳ سورء الدثر : ۰۵۱-۵۰ 


ersehnten 11۸‏ 310 
oe 1۶‏ هو 4 2 
iy az‏ یستنهدوه... » OU‏ 
٣‏ - يعبر عن حالة JE‏ الاولیاء عن تابعیهم امام هول القيامة هکذا : 
> و باه äh ea MS let‏ نَ اسْتَكْيرُوًا Gi‏ 
كا لم ا فول نز فون عا ین غذاب افو بين 
u‏ الا لو Wad a‏ کُم 2152 Gale‏ اجزغتا 
Mei EA‏ 
a‏ 
se Sumo,‏ بقيعة یه Sub‏ 
bad dle OS Av‏ و وجدافه isa‏ 
واد عوجت Paes‏ 
st‏ ووك ZR oe wot eo‏ 
is‏ يفشا مو TA‏ 
a a LO Sc wtf‏ يَدَه 
Des‏ 
ea‏ من التصوير الفني في القرآن الكريم و هناك لون آخر من 
التصوير يضف على المعاني الذهنية و الحالات المعنوية صوراً حسية : مثلا : 
الف - الصبح مشهد مألوف Se‏ و لكنه في تعبير القرآن حيّ لم تشهده 
من قبل عينان. و انه ‏ وَالصُْح إذا ge GAS‏ 


. ۷۳ : سورة الحج‎ -١ 
AN : سورة ابراهيم‎ -۲ 
. ۳۹ : النور‎ e Y 
fe: سورة النور‎ -٤ 


6 سورة التكوير : ۱۸ . 


A Re soe akin ees الباب الخامس : في النَبوّة الخاضّة‎ 

ب الليل من الزمان معهود. و لكنه فى تعبير القرآن. حيّ جديد 
> € و هو يطلب النهار في سباق جبار « يُْثِى الیل لها 
Mes e‏ 

ج و الجدار بنية جامدة. و لکنه في تعبير القمرآن نفس يحس و يريد : 

> قوجدا Gi‏ جداراً a A‏ فَاقامه ۾" . 

د و الارض و السماء. و الشمس و القمر, و الجبال و الوديان و الدور 
العامرة. و الآثار la‏ و النبات و الاشجار و الافنان. اموات عند UN‏ 
لكنها فى القرآن. احياء. او مشاهد تخاطب الاحیاء, فليس هناك جامد ولامیت 


ج -نظم القرآن المعجز: 

الدعامة الثالثة لاعجاز القرآن. هو النظم السائد على اجزائه. عرف النظم 
بوجوه مختلفة و المتحصل منها ان للنظم اركانا ثلاثة : 

۱-انسجام اجزاء الكلام و التثامها . 

۲ وضع كل لفظ في موضعه اللائق به . 

۳ رعاية قوانين اللغة و قواعدها . 

غير ان المقصود منه هنا هو الركنان الاولان. و اما رعاية القوانين فهي 
و ان كانت دخيلة في تحقق النظم. غير ان القرآن أرفع ULE‏ من ان يعرض على 


. ٤ : سورة الفجر‎ ١ 

۲- سورة الاعراف : )6 . 

. ۷۷ : سورة الکهف‎ Y 

- راجع في ذلك « التصوير الفني في القرآن » لسید قطب : ۲۰۳-۱۹۳ . 


tte to-‏ حاضرات في الإيّات 
القواعد. بل هي تعرض عليه كا تقدّم. و لاجل ذلك نركّز في النظم على الامرين 
الاولين . فنقول : 
ان القرآن بلغ من ترابط اجزائه و تماسك كلماته و جمله و آياته مبلغا 
لايدانيه فيه اي كلام اخر مع طول نفسه» و تنوّع مقاصده. و افتنانه و تلوينه في 
الوضوع الواحد. فبين كلمات الجملة الواحدة من التآخي و التناسق ما جعلها 
رائعة التجانس و التجاذب. و بين جمل السورة الواحدة من التشابك و الترابط 
ما جعلها واحدة متعانقة الآيات, و لأجل ذلك يقول سبحانه : 
GZ LIS)‏ ذى عوج 4 . 
و یقول ایضا : ۱ 
OG al y‏ آخشن الْحَدِيْثِ Meg lua Ges‏ 
و بجا ان مسألة الترابط و التآخى فى الآيات القرآنية واضحة لمن أمعن hed‏ 
فلذلك نطوي الكلام عن الاكثار فيها و تعطف الكلام الى الامر الثاني و هو : 


وضع كل كلمة في موضعها: 

ان لكل نوع من المعنى نوعا من اللفظ هو به اولى و انسب. و كان الى الفهم 
اقرب و بالقبول الیق, و كان السمع له ادعى و النفس اليه اميل» و هذا حكم سائر 
حتى في الالفاظ المتقاربة من حيث gall‏ كالحمد و Sl‏ و البخل و الشح. 
A‏ اون و ال و اند وخ اشاس اسررف و لها 
و الافسال, فان لکل لفظة منها خاصية تتمیز بها عن صاحبتها فق يعض glas‏ 
و ان LIS‏ يشتركان في بعضها . 


۱- سورة الزمر : ۲۸ . 


۲- سورة الزمر : ۲۳ . 


الباب الخامس : في البو الخاضّة ea todo Sse ae‏ یک با ON‏ 
وقد اهتم القرآن. باستعمال كل كلمة في موضعها بحيث لو ازيلت الكلمة 
و أقيم مكانها ما يظن كونه مرادفا Ub‏ لفسد المعنى, و زال الرونق. و لأجل ايضاح 
ذلك Gb‏ بغاذج : 
١‏ -نری انه سبحانه pl‏ عبده بحمده. و يقول : 
isd ss‏ ولد وَل یکن له 
Vea‏ 
و في موضع آخر يأمر بالشکر و یقول : 
IT ml >‏ داود شکراً چ N‏ 
و ما هذا الا لأن الحمد هو التناء على الجميل. و الشکر هو الثناء في مقابل 
العروف, فاحمد ضد pill‏ و الشکر ضد الکفران. و الآية الاولى ناظرة الى صفة 
جلاله تعالى gel‏ التغرّه عن الولد و الشريك فناسب الامر با محمد. و الاية الثانية 
ناظرة الى معروفه و احسانه تعالی على آل‌داود فناسب N‏ بالشکر على 
العروف . 
Y‏ - جاءت gL IG‏ كلمة السپوتارة متعدّية بلفظة « في » في قوله تعالی : 
gall»‏ هُمْ في غغرة ساهون > N‏ 
و اخری بلفظة « عن » في قوله تعالى : 
> ن هُمْ عَنْ صلاعهم ساهُون چ(“ . 
و ما هذا الا لان الراد في الاية الاولی ان الغفلة تعلوهم و تغمرهم. 


۱۱۱ : سورة الاسراء‎ -١ 
۱۳ ley ct 
.۱۱ : سورة الذاریات‎ Y 


. ۵ : سورةالماعون‎ -٤ 


مب حاضرات في BY‏ 
فناسب لفظة « في » الدالة على الظرفية. و لکن الراد من الآية الثانية هو السپو 
عن نفس الصلاة فناسب لفظة « عن » . 
Y‏ یقول سبحانه : 
« و له ما سکن فى الیل YG tals‏ 
مع ان لله سبحانه ما سکن فبا و ما تحرّك, و ما ذلك الا لاه ليس الراد 
من السکون ما يضاد الحركة. و انما المراد من السکون هو الاستقرار في نظام Jl‏ 
ولو وضعت مکان « سكن » اي كلمة اخری ترادفهاء مثل « خمد » , « استقر »» « 
وقف » تخرج الآية من روعتها و ربما يفسد المعنى . 
٤‏ -و من هذا القبیل استعیال كلمة « دان » في قوله تعالی : 
IG‏ ول يقل « قريب »۰« حاضر » 
و ما یشابه ذلك . 
و من هنا تقف على سبب ما اشتهر بين ام البلاغة من ان الکلمة في نظم 
القرآن. تأخذ Jacl‏ مکان في بناء هذا البنیان, و لایصلح للحلول مکانها اي كلمة 
اخری, لاستلزامه اما فساد العنی, او عدم افادة القصود . 


د -القرآن و اسلوبه المعجز : 
الاسالیب السائدة في کلام العرب عصر نزول gl dl‏ كانت تتردد بين 
الاسالیب التالية : 


۱-اسلوب الحاورة و هو الذي كان متداولا في الکالات اليومية ولم يكن 


. 3 : سورة الانعام‎ ١ 


؟ - سورة الرهن : 1300 


الباب الخامس EON ES A SSD AU:‏ 
Y‏ اسلوب الخطابة و هو الاسلوب الرائج بين خطباء العرب و blak‏ 
منها ما القاه قس بن ساعدة في سوق عكاظ و قال : « ايها الناس اسمعوا وعواء 
من عاش مات. و من مات فات. و کل ما هوآت آت. ليل داج» و نهار ساج. 
و سماء ذات ابراج. و نجوم تزهر. و بحار تزخر. و She‏ مرساة. و ارض مدحاة. 
و انهار يحراة. ان في السماء dl‏ ان في الارض لعبراء ما بال الناس يذهبون 
ولايرجعون. أرضوا فأقامواء أم تركوا فناموا ؟ (۲. 
و يرى هذا الاسلوب في خطب النى و علي BEL‏ في مواقف مختلفة . 
Y‏ اسلوب الشعرء و هو الاسلوب المعروف المبني على البحور المعروفة 
في العروض . 
٤‏ اسلوب السجع المتكلّف. و هو كان يتداوله الكهنة و العرّافون . 
لكن القرآن جاء بصورة من صور الكلام على وجه لم تعرفه العرب 
و خالف باسلوبه العجيب اساليبهم الدارجه و مناهج نظمهم y‏ نترهم. ان 
الاسلوب‌القراني الذي تفرد به. كان ابين وجه من وجوه الاعجاز في نظر الباحثين 
عن اعجازه. وقد رکز القاضي‌الباقلاني عليه و par‏ وجه اعجازه فيه و قال : 
« وجه اعجازه ما فيه من النظم و التأليف و الترصيف و انه 
خارج عن وجه النظم المعتاد في كلام العرب و مبائن لاساليب 
خطاباتهم و لهذا لم يمكنهم معارضته » ۳۱ . 
و ما يدل على ان القرآن ليس کلام النئّ الاعظم هو وجود البون الشاسع 
ow‏ اسلوب القرآن و اسلوب Coal‏ النبوي. قن قارن آية من القرآن الکریم مع 
الأحاديث القطعية الصادرة منه بل احس gas‏ التفاوت بين الاسلوبین, 


۱- صبح الاعشى للقلقشندي : ۱ / ۲۱۲: اعجاز القرآن لعبدالقاهر الجرجاني : ۱۲6؛ 
البیان و التبيين تلجاحظ : ۱ / ۰۱2۸ 
۲ الاتقان في علوم القرآن للسیوطی : ٤‏ / ۸ . 


een tot‏ حاضرات في الإليّات 
و هذا يدل على ان القرآن نزل من عالم آخر على ضمير النبي. بين الحديث 
الذي تكلّم به النى من انشاء نفسه . 
مثلا يقول الرسول FAG‏ في وصف الغفلة عن الاخرة : 
« وکا الموت فيها على غیرنا کتب. و OIF‏ الحق فيها على 
غيرنا وجب» و OI‏ الذي نشيع من الاموات سفر. las‏ قليل 
الينا يرجعون » . 
هذا اسلوب الحديث فى هذا المجال. و امّا اسلوب القران فهو هكذا : 


Near fis 
و هناك نوع آخر من المقارنة يتجلى فيها التفاوت بوضوح بين الاسلوبين‎ 
و هو ملاحظة خطب الرسول الاعظم عند ما يخطب و يعظ الناس بافصح‎ 
فعندها يلمس‎ SE العبارات و ابلغها ثم يستشهد في ثنايا كلامه بآي من الذكر‎ 
. البون الشاسع بين الاسلوبين‎ 
الاكرم يوم فتح مكة في المسجد الحرام فقال :«يا معشر قریش‎ ¿ll خطب‎ 
و آدم خلق‎ pol ان الله قد اذهب عنكم نخوة الجاهلية و تعظمها بالأباء. الناس من‎ 
: من تراب‎ 
لا اس لا خَلفناكُمْ ین ذکر و آنق و جعلناکم‎ « 
SU ale لعار وان کرمکم‎ ells La 
و اخيرا يجب التنبیه على ان الاسلوب و ان كان له دور عظیم في اعجاز‎ 
الکلام فوق کلام البشر مالم تنضم اليه الدعاتم‎ Jad القرآن, و لکنه وحده لايكني‎ 


. 16 : سورة العنکبوت‎ -١ 
۰ / ۳ : السيرة النبوية لابن هشام : ۲ / ۲۷۲؛ تاريخ الطبري‎ Y 


الباب الخامس : في النَبوّة الخاصضّة GOON nr ing‏ 
الثلاث الأخر خصوصا سمو المعاني و gle‏ المضامين فان له القسط الاکبر في جعل 
الاسلوت ممتازا. و ال فحاكاة اسلوب القرآن ملموس في کلام المدعين للمعارضة 
مشل مسیلمة و غيره. وقد عرفت ان اعجاز القرآن بمعنى کونه خلابا للعقول, 
و مبهرا للنفوس. رهن امور اربعة توجب حصول تلك الحالات للانسان فلایجد 
في نفسه امام القرآن الا السکوت و السکون . 


الرأي السائد بين السلمین في اعجاز القرآن هو کونه في الطبقة العلیا من 
الفصاحة و الدرجة القصوی من البلاغة مع ماله من النظم الفريد و الأسلوب 
البديع» و هناك مذهب آخر نجم في القرن الثالت اشتهر بمذهب الصرفة و اليه 
ذهب جاعة من التکلمین. و اقدم من نسب اليه هذا القول ابو اسحاق النظام 
و تبعه ابو اسحاق النصیی و عباد بن سليان الصیمری و هشام بن عمروالفوطي 
و غيرهم من المعتزلة, و اختاره من الامامية الشيخ الفید في اوائل القالات و ان 
Se‏ عنه غيره و السید المرتضى في رسالة اساها ب « الوضح عن جهة اعجاز 
القرآن » و الشیخ الطوسی فى شرحه لجمل السید. و ان رجع عنه في کتابه 
« الاقتصاد » و ابن سنان الخفاجي ( م / EVE‏ ه ) في کتابه « سرّ الفصاحة » . 

و حاصل هذا الذهب هو انه لیس الاتیان بمثل القرآن من حيث الفصاحة 
و البلاغة و روعة النظم و delay‏ الاسلوب خارجا عن طوق القدرة البشرية, 
و انما العجز واهزية في حلبة البارزة لأمر آخر و هو حیلولته سبحانه بينهم 
و بين الاتیان als‏ فالله سبحانه لاجل اثبات التحّي, حال بين فصحاء العرب 
و بلغائهم و بين الاتیان بمثله . 

ان القائلین بالصرفة و ان کانوا من اعلام العلماء لکن الحق لایعرف 
بالرجال و انما یعرف بسلامة الاستدلال و الحق انها ليست بنظرية قيمة قابلة 
للاعتاد. وقد اورد عليها وجوه من النقاش و الاشکال نكتني بذکر ثلائة منها: 


SEN gehe nennen tl. 
التحدّي ان القرآن في ذاته متعال. حائز أرق‎ OUT الال : ان التبادر من‎ 
الیزات و كمال العجزات حتى یصح ان يقال في حقّه بانه لو اجتمع الجن‎ 
: و الانس ال . و الى هذا الوجه يشير الخطابي بقوله‎ 
» وال‎ GIN cast! A ان قوله سبحانه‎ « 
الآيةء يشهد بخلاف هذه النظريةء لانها تشير الى امر طريقه‎ 
التكلف و الاجتهاد. و سبيله التأهب و الاحتشادء و ما فسرت‎ 
a به الصرفة لايلائم هذه الصفة‎ 


الثاني : لو كان عجز العرب عن المقابلة لطارىء مباغت ابطل قواهم 
البيانية. FY‏ عنهم انهم حاولوا المعارضة ففوجئوا بماليس في حسبانهم. و لكان 
ذلك مثار عجب هم. و لأعلنوا ذلك في الناس. ليلتمسوا العذر لأنفسهم و ليقللوا 
من شأن القرآن في a‏ اشار الى هذا الوجه علي بن عيسى الرماني في 
نكت الاعجاز كما اشار اليه الامام يحيى بن حمزة العلوي, قال : 
« انهم لو صرفوا عن المعارضة مع تمكنهم منهاء لوجب ان 
يعلموا ذلك من انفسهم بالضرورة و ان يميّزوا بين اوقات 
المنع والتخليةء ولو علموا ذلك لوجب ان يتذاكروا في حال 
هذا المعجز على جهة التعجب. ولو تذا کروه لظهر و انتشر 
على حت التواتر» فلا لم يكن ذلك. دل على بطلان مذهبهم 
فى الصرفة » ۳۱ . 
الشالث : لوکان الوجه في اعجاز القرآن هو الصرفة كما زعموا. لا كانوا 
مستعظمین لفصاحة القرآن. ولا ظهر منهم التعجب لبلاغته و حسن فصاحته كما 


۱- بیان اعجاز القرآن : ۲۱ . 
۲ لاحظ مناهل العرفان في علوم القرآن للزرقاني : ۲ / ۰۳۱۶ 
Y‏ الطراز : ۳ / ۰۳۹۳ 


الباب الخامس SAVY Gos pen SUN:‏ 
اثر عن الوليد بن الغيرة. فان المعلوم من حال كل بليغ فصيح سمع القرآن يتلى 
عليه. انه يدهش عقله ويحير ad‏ وما ذاك الا لا قرع مسامعهم من لطيف التأليف 
و حسن مواضع التصريف في كل موعظة و حكاية كل A‏ فلو كان |S‏ زعمه 
اهل الصرفة لم يكن للتعجب من فصاحته وجه. فلا علمنا بالضرورة اعجابهم 

بالبلاغة. da‏ على فساد هذه المقالة Y‏ 

و لاجل وهن هذه النظرية. صار السائد بين المسلمين عامة و اكابر الشيعة 
خاصة. کون القران معجزا من حيث الفصاحة العليا و البلاغة القتصوى 
و الاسلوب البديع. و زيادة في ايضاح JU‏ نورد ما ذكره الشيخ الطبرسي 
(م/ ۵1۸ ه) في تفسير الآية رای باه : 

ANG EL و‎ JIM اجْتَمَعَتِ‎ A 

قال : 

« المراد انه لئن اجتمعت الجن و الانس متعاونين متعاضدین» 
على ان يأتوا بمثل هذا القرآن في فصاحته و بلاغته و نظمه 
على الوجوه التى هو عليها من كونه في الطبقة العليا من 
البلاغةء و الدرجة القصوی من حسن النظم وجودة المعاني 
و تهذيب العبارة و الخلو من التناقض و اللفظ المسخوط. 
و المعنی المدخول على de‏ يشكل على السامعين ما بينهما 
من التفاوت. لعجزوا عن ذلك ولم يأتوا بمثله : « ولو كان 
بعضهم لبعض ظهيرا 4 اي معينا على ذلك مثلما يتعاون 
الشعراء على بيت شعر » ۳۱ , 


۱- الطراز : ۳/ TAT‏ ۳۹6و هناك مناقشات اخرى على نظرية الصرفة مذكورة فى الالهيات : 
۳۳۲-۷۲ 


۳۸ VO : مجمع البیان‎ - Y 


ان الورخین ذکروا اساء قوم زعموا انهم عارضوا القرآن الکریم. 
وان بعضهم ¿El‏ النبوة و جعل ما یلقیه معجزة لكي لاتکون دعواه بلابينة, 
و نحن نذکر بعضهم مع ما نسب اليهم حتی یعلم ان ما سمّوه معارضا للقرآن 
الكريم ليس الا کلاما ساقطا لايداني بلاغة کلام الادباء فضلا عن القرآن EN‏ 
و قبل هذا ons‏ حقيقة العارضة في الکلام . 

معنى العارضة في هذا الجال هو ان الرجل اذا أنشأخطبة أو قال شعراء 
يجيء الاخر فيجاريه في لفظه و يباريه في معناه ليوازن بين الكلامين. و ليس 
معناها ان يأخذ من اطراف كلام خصمه. ثم يبدل كلمة مكان كلمة فیلفق بعضه 
ببعض. فن قسم المعارضة الحقيقية ما انشأه ابونواس في مدح بني‌قيم بقوله : 

بالمقايسة الى ما أنشأه جرير في هذا الصدد و قال : 

اذا غضبت عليك بنو تيم حسبت الناس كلهم غضابا 

فا جريرا جعل الناس كلهم في بني ek‏ و ابا نواس جعل العام في واحد. 
فكان ما قاله ادخل في call‏ و الاعظام N‏ 


۱- لاحظ الطراز ليحيى بن حمزة العلوي : ۲۰۳-۲۰۲ . 


EN ودرا زار‎ en 
اذا عرفت حقيقة العارضة فانظر الى ما نقل عن الذین قاموا بمعارضة‎ 
: القرآن الكريم‎ 


١-مسيلمة‏ الکذاب: 
ذكر الطبري ان وفد بني حنيفة اتوا رسول الله مع مسیلمة. فلیا رجعوا 
وانتهوا الى المامة, ارتدّ مسيلمة, و تنبأ و تكذب له و ما اصطنعه فى معارضة 
Jail‏ قوله : ۱ 
« الفیل ما الفيلء و ماادراك ماالفيل» له ذنب و ¿Jue‏ 
و خرطوم طویل » . 
عارض Hy‏ بزعمه Ju‏ قوله تعالى : 
« الْقَارعَةٌ * ما الْقَارعَةٌ * و ما آذراكٌ مَا الْقَارعَهُ * 
AS O ps‏ * و نکن الال 
کالعفن X al‏ 
و هناك احتال بان لاتکون هذه الکلیات. قد وضعت لیعارض بها القرآن, 
و انما وضعها اعداء مسیلمة للتفکه و السمر. او وضعت لغاية دينية و هي تأكيد 
اعجاز القرآن عندما تقارن هذه الفتریات مع الآيات الباهرة في الکتاب العزیز . 


۲-الاسود ¿llo‏ 
كان رجلا معروفا بالکهانة و السجع و الخطابة و الشعر و النسب. وقد Ús‏ 
على age‏ النبي و خرج بالمن وقد قتل قبل وفاة الني E‏ بیوم و ليلة. و اراد 


۱- تاريخ الطبري : ۲ / ۰۳۹۶ 


" - سورة القارعة : ۵-۱. 


EW ri LASER SU! 


ان يباري سورة الاعلی فقال : « سبح اسم ريك EN‏ الذي يبتر على الحبل: 
فاخرج منها نسمة تسعی, من بين اضلاع وحشى. فنهم من يموت ویدس في 
ss‏ منهم من يعيش و يبق » و هي -كا تری - صفر من الحكمة العالية Y‏ 
الجملة الاولى . 


۳-عبداله بن المقفع : 

هو احد الادباء في القرن GU‏ كان محوسيا و اسلم و تضلّع في اللغتین 
العربية و الفارسية و قام بترجمة بعضها الى اللغة dy pall‏ مثل OLS‏ « کلیله 
و دمنه » و الرجل مع انه رمي بالا لحاد قد صرح باسلامه في مقدمة ترجمته. 
وقد قتل حرقا في تنور عام ۱۶۵ ه لافساد عقائد الناس, و de‏ كل تقدیر. 
فقد نسب اليه انه عارض القرآن. بتأليف OLS‏ «الدرّة اليتيمة » و لکن ‏ یعلم 
الى الان ان الرجل قام بتأليف ذلك الكتاب لاجل هذه الغاية و ليس فيه ما 
يصدّق ذلك. و الكتاب مطبوع منشور في عدة طبعات.. 


*-احمد بن الحسين المتنبى : 

الاسلام و لكن قيل انه تنبأ عام ۳۲۰ وله من العمر سبعة عشر عاماء و ما نسب 

اليه في معارضة القرآن قوله : 
« و النجم السيارء و الفلك الدوارء و الليل و النهارء ان الكافر 
المرسلين» فان الله قامع بك زيغ من ألحد في دينه و Je‏ عن 
سبيله » . 


و ما بق من اشعاره تعرب عن انانية الرجل و انه یری نفسه مقدّما في كل 


SAMS SE an 11۸ 

شيء كما يظهر من قوله : 
Y‏ والليل والبسیداء تسعرفني والسیف والرع والقرطاس والقلم 
وقد اکتسب تهرة ف الادب و BR pall‏ نال we‏ اعداء حاقدین: 


و من الحتمل انه عزي اليه التنبوء و معارضة القرآن الكريم من جانب اعدائه. 
وقد قتل عام o‏ . 


۵-ابو العلاء المعژي : 

احد الادباء الفحول و الشعراء البارزین. كان معاصرا للسيد المرتضى. 
و كان بينهما مساجلات و مناظرات و مع ذلك قال في وصف السید : 

jogo cl ate J‏ والدهر في ساعة والارض في دار 

وقد اختلف الرخون في ايمانه و كفره. فن رماه بالکفر ياقوت احموي, 
الذهي. سعد الدين التفتازانی, الخطيب البغدادي, و من ذهب الى خلاف ذلك 
كمال الدین عمر ین اعد بى عدیم ll‏ (م / 130) الف کتابا el‏ 
« الانصاف و التحرّي في دفع الظلم و التجري عن ابي العلاء المعرّي » و de‏ کل 
تقدیر فقد نسب اليه انه عارض القرآن بكتاب اسماه « الفصول و الغايات في 
OLE‏ السور و COLT‏ وقد نشرت بعض فصوله . 

و لكن الشيخ عبدالقاهر الجرجاني قد شك في صحة نسبة هذا الكتاب 
اليه ۲۲۱ . ثم ان اكثر من ينسب العارضات الى ابي العلاء. يستند الى ما كتبه 
ياقوت عنه و يبدو من مطالعة ما کتبه, انه متحامل على ابي العلاء و GS‏ في ذلك 
قوله : «كان المعزي حمارا لايفقه شيئا » و هذه عبارة لايقوها الا اشد الخصوم 
و المتعصبين على الرجل . 


۱- دلائل الاعجاز : ۲۹۷ ط النار . 


قد تعرّفت على الاعجاز البياني للقرآن الکرم. غير ان له جهات اخری 
من الاعجاز لايختص فهمها بن كان عارفا باللغة العربية و واقفا على فنون 
البلاغة في الكلام و هذه العمومية في الاعجاز هي التي يدل عليها قوله تعالى : 
> فل لن asl‏ انش و ان عل أن تا 38 توا بل هذا 
ln EN oi Bl‏ ظَهيراً .7" . 
فلو كان التحدّي ببلاغة بیان القرآن و جزالة اسلوبه فقط لم یتعد التحدّي 
العرب eb sll‏ وقد قرع بالاية اساع الإنس و الجن فاطلاق ghoul‏ على الثقلين 
ليس الا في جمیع ما يكن فيه التفاضل في الصفات. فالقرآن آية للبلیغ في بلاغته 
و فصاحته, و للحکیم في حكئته, و للعالم في علمه, و للمقننين في تقنينهم 
و للسياسيين في سياستهم و لجميع العالمين فيا لاينالونه جميعا كالغيب و عدم 
الأختلاف في الحكم و العلم و البیان, و اليك فيا يلي بیان تلك الجهات : 


۱-عدم التناقض و الاختلاف : 
ما تحدّى به القرآن هو عدم وجود التناقض و الأختلاف في آياته حيث 
قال : 


. ۸۸ : سورة الاسراء‎ -١ 


يفف محاضرات في الإهيات 
> الا 5.555 القرآن Jy‏ كان من gb de‏ الله 
لَوَجَدُوا فيه إِختلافا كيرا . 

توضیح ذلك : 

ان الانسان جبل على التحوّل و التکامل, فهو يرى نفسه في کل يوم اعقل 
من سابقه و ان ما صنعه اليوم اکمل و اجمل ما اتى به الانس, و هناك كلمة قيمة 
للکاتب الکبیر ale‏ الدین ابو حمّد بن حامد الاصفهاني (م / (09V‏ یقول فيها : 

« انی رأيت انه لایکتب انسان کتابا فى بومه. الا قال فى غده 
لو غیر هذا لكان احسن» ولو زید کذا لكان يستحسنء ولو قدم 
هذا لكان افضل ولو ترك هذا لكان اجملء و هذا من اعظم 
العبر و هو دليل على استيلاء النقص على جملة البشر » هذا 
من جانب ء 

و من جانب آخرء ان القرآن نزل نجوما في مدة تقرب من ثلاث و عشرين 
سنة في فترات مختلفة و احوال متفاوتة من ليل و نهار. و حضر و سفر. و حرب 
و سلم و ضرّاء و سرّاء و شدّة و رخاء, و من العلوم ان هذه الاحوال BAS‏ 
الفكر و التعقل . 

و من جانب الت. ان القرآن قد تعرّض لمختلف الشؤون و توسّع فيها 
احسن التوسع. فبحث في CN‏ و الاخلاقيات و السياسيات و التشريعيات 
و القصص و غير ذلك مما يرجع الى الخالق و الانسان و الموجودات العلوية 
و السفلية . 

و مع ذلك كلّه لاتجد فيه تناقضا و اختلافاء او شيئا متباعداً عند العقل 
و العقلاء. بل ينعطف آخره على اوّله. و ترجع تفاصيله و فروعه الى اصوله 


۱- سورة النساء : ۸۲ . 


الباب الخامس : في النّبوّة VE cdas RSW‏ 


و عروقه, ان مثل هذا الکتاب. يقضي الشعور الحيّ في in‏ ان التکلم به ليس HE‏ 
يحكم فيه مرور LEV‏ و يتأثر بالظروف و الأحوال. فلایکون Lal LOLS YI‏ 
و وحیاً سماوياً . 

ثم ان كلمة « كثيرا » وصف توضیحی لا احترازي» و المعنى : لو كان من 
dL‏ لوجدوا فيه اختلافا و كان ذلك الاختلاف كثيرا على حد الاختلاف 
الكثير الذي يوجد في JS‏ ما هو من عند غيرالله, ولا تهدف الأية الى ان المرتفع 
عن القرآن هو GREY‏ الكثير دون اليسير ‏ . 


۲-الاخبار عن الغيب: 


ان في القرآن اخباراً عن شؤون البشر في مستقبل ادواره و اطواره, 
و اخبارا ملاحم و فتن و احداث ستقع في مستقبل الزمن, و هذا الإخبار ان دل 
على شيء فانما da‏ على کون القرآن کتابا سماوياً اوحاه سبحانه الى حد سفرائه 
الذين ارتضاهم من البشر, لأنه اخبر عن حوادث كان التكهن و الفراسة يقتضيان 
خلافها. مع انه صدق في ar‏ اخباره, ولا يكن حملها على ما يحدث بالمصادفة, 
او على كونها على غرار اخبار الكهنة و العرّافين و المنجمين, فان دأبهم هو التعبير 
عن احداث المستقبل برموز و كنايات حتى لايظهر كذبهم عند التخلّف. و هذا 
بخلاف أخبار القرآن فانه ينطق عن الأحداث بحماس و منطق قاطع. و اليك 
الأمثلة : 
ea‏ كال سبحانه : 
NA‏ نس و ال على أن نا بل هذا 


oe. 0 


Lb aid وکا هم‎ ales sty ¿LA 


۱- لاحظ الميزان للسيد العلامة الطباطبان ٠١ / ۵ : Zi‏ . 


۲ - سورة الاسراء : ٩۸‏ . 


SUN حاضرات في‎ een evi 


و قال Lal‏ 
us a? oe os teen >‏ 
و إن كنع فى ریس شا توا Case Ye‏ فاو دا بسؤْرَة 


من نله واذغوا شهدآء کم من دون الإ LoS‏ & 
d 3g‏ تفا و آن تفع ... 4 "١‏ . 
تری في هذه الآيات التنبوء الوائق بعجز الجن و الانس عن معارضة 
اا ا نا السو الل Ts NE‏ ای و Ba]‏ 
النبي في هذا التحدي غير الايجاء اليه من جانبه تعالی ؟ . ۱ 
ب ‏ التنبوء بانتصار الروم على الفرس : قال سبحانه : 
ET 3.2 NG ok E‏ 
Má ee‏ مر مِنْ قبل و من 
َو یی رح MER‏ 
ینقل التاريخ ان دولة الروم - و كانت دولة مسيحية - انهبزمت امام دولة 
الفرس - و هي وثنية ‏ بعد حروب طاحنة بینهیا سنة WE‏ م. فاغتم” السلمون 
لکونها هزيمة لدولة اهية امام دولة وثنيّة و فرح المشركون. و قالوا للمسلمین 
بشماتة : ان الروم یشهدون انهم اهل کتاب وقد غلبهم المجوس و انتم تزعمون 
انكم ستغلیوننا بالكتاب الذي انزل عليكم فسنغلبکم كا غلبت الفرس الروم . 
فعند ذلك نزلت هذه الآيات Ole SU‏ تنىء بأن هزية الروم هذه سيعقبها 
انتصار هم في بضع سنين. و هي مدة تقراوح بين ثلاث سنوات و تسع. تنبأ بذلك 
و كانت المقدمات و الاسباب على خلافه لان الحروب الطاحنة انهکت الدولة 
الرومانية حتی غزيت في عقر دارها كما يدل عليه قوله : في أدنى الارض ). 
و لان دولة الفرس كانت دولة قويّة dae‏ و زادها الانتصار الأخير قوّة و nie‏ 


۱- سورة البقرة : ۲-۲۳ . 


N : سورة الروم‎ Y 


الباب الخامس : في النّبرّة الخاضّة dais‏ هه نسم لانت CVO‏ 
و لكن الله تعالی انمز وعده و حقق تنبوء القرآن في بضع سنين فانتصر الروم سنة 
¿Y‏ 
ج ‏ التنبوء بالقضاء على العدو قبل لقائه : قال سبحانه : 
SR >‏ اخدی SS ls‏ 2945 
Só‏ 00 
Nez us‏ 
نزلت الآية قبل لقاء السلمین العدّو في lille‏ عن 
هزية المشركين و استئصال شأفتهم و حق قوتهم كما يدل عليه قوله : 
> و يقطع دابر الكافرين > . 
د التنبوء بكثرة الذريّة : قال سبحانه : 
Bub»‏ اكور » . 
الکوثر هو الخير الكثير و الراد هنا بقرينة قوله HELE Up‏ هُوالابتر » 
كثرة ذريته Bi‏ فالمعنى ان الله تعالی يعطي نبي نسلا يبقون de‏ الزمان 
قال الرازي : 
bil «‏ 6 قتل من اهل البيت» ثم العالم ممتلىء منهم ولم يبق 
من بنى امية احد يعبأبه ثم انظركَمْ كان فيهم من الأكابر من 
العلماء کالباقر و الصادق و الكاظم و الرضا والنفس الزكية 
وامثالهم De‏ 


۱- سورة الانفال : ۷ 
T‏ مفاتیح الغیب A:‏ / 14۸ ط مصر . 


1۷۹ ب“ 211010101 


هذه نماذج من تنبؤات الذکر امحکیم. و هناك تنبؤات اخری لم نذکرها 
لرعاية الاختصار N‏ 


۳-الاخبار عن القوانین الكونية : 

لاشك ان الهدف الاعلى للقرآن الكريم هو افداية, لكنه ربا یتوقف على 
اظهار عظمة الكون و القوانين السائدة عليه و لأجل ذلك نرى ان القرآن اشار الى 
بعض تلك القوانين التي كانت مجهولة للبشر في عصر الرسالة. و انما اهتدى اليها 
العلماء بعد قرون متطاولة, و هذا في الحقيقة نوع من الاخبار من A‏ و اليك 
غاذج من ذلك : 

الف الجاذبية العامة : يقول سبحانه : 

MY GUESS gab hy lts A 

ان الآية تنبت للسموات عمداً غير مرئية. فاذا كانت الجاذبية العامة 
والقوّة المركزية الطاردة عمد سك السموات ‏ حسب ما اكتشفه نيوتن و هو من 
القوانين العلمية المسلّمة عند العلماء الطبيعيين ‏ فتكون الآية ناظرة الى تلكا 
القوّتين. و انا جاء ol dl‏ بتعبير عام حتى يفهمه الانسان في القرون الغابرة 
واللحاضرة وقد روى الصدوق عن ابيه عن الحسين بن خالد عن 
MA Le Ny!‏ قال : قلت له : 


«اخبرني عن قول الله تعالى رفع السماوات بغير عمد ترونها» . 


۱ لاحظ مفاهم القرآن لشيخنا الاستاذ السبحاني -مدظله -: ۳ / ۵۳1-۳۷۷ . 


۲ - سورة الرعد : ۲ . 


IV هو‎ ae ی‎ SUN! 
: فقال‎ 
سبحان الله» أليس یقول : بغیر عمد ترونها » ؟‎ « 
: فقلت بل . فقال‎ 


,  » عمد ولکن لاتری‎ in 


ب حركة الارض : يشير القرآن الى حركة الارض بقوله تعالی : 
و تری Deh‏ تخا En‏ السّحَابٍ 
AE RRA‏ ¢ 
وقد خص بعض الفسرین الآية بیوم القيامة. لأن الآية السابقة عليها 
راجعة البهاء غير ان هناك قرائن تدل على ان الاية ناظرة الى نظام الدنیا و هي ان 
القيامة يوم کشف الحقائق و حصول الاذعان و اليقين فلایناسب قوله : 
> تحسبها جامدة € 
و ایضا ان في القيامة تبدّل الارض غير الارض, و الاية ناظرة الى الوضع 
الوجود في الجبال و یشعر بذلك كلمة الصنع في قوله : 
4A SAT all al he «‏ 
و ایضا ان الظاهر من قوله : 
> اه AS‏ با تفعلزن > . 
هو ما یفعله الانسان Ms‏ الدنياء فوحدة السیاق فى الافعال الستعملة 
في الآية اعني « تری « تحسبها » . « كر » و « تفعلون » قرينة على ان القصود 
حركة الجبال في هذا النظام الوجود. و با ان الجبال راسخة في الارض فحركتها 


۱- البرهان فى تفسير القرآن للعلامة السيد هاشم البحرانى: ۲ / ۲۷۸ . 
ي تفس شم Beall‏ 


. ۸۸ : سورء القل‎ Y 


BEN محاضرات في‎ ee EVA 
تلازم حركة الارض, و تخصیصها بالذکر لبیان عظمة قدرته تعالی على حركة‎ 
هذه الأشياء العظيمة الثقيلة کالسحاب. و تشبیه حركتها بالسحاب لبیان ان‎ 
. حركة الارض دائّة اولا و انها متحقق بهدوء و طمأنينة ثانياً‎ 
: ج - الحياة في الاجرام السماويّة : يقول سبحانه‎ 
و الآزضٍ و ما بَتَ فا‎ OLAS GE وین آياته‎ > 
Mess 35 2185 به و هو على جمعهم إذَا‎ ils مِنْ‎ 
) عود ضمير التثنية ( فيهما‎ SE الدابة عبارة عن كل ما یدب و يتحرّك. و‎ 
الى السماوات و الارضء يستكشف ان الحياة توجد ايضا في السماوات و الأجرام‎ 
: بقوله‎ U ابي طالب‎ Je العلوية. و الى ذلك يشير الامام‎ 
هذه النجوم التي في السماء مدائن مثل المدائن التي‎ « 


فى الارض Oe‏ 
هذا وقد كشف العلم اخيراً عن وجود مظاهر للحياة النباتية على بعض 


الكرات . 

د دور الجبال في ثبات الارض : القرآن الكريم يبحث عن اسرا ار احبال 
و فوائدها في آيات gt‏ منها انها حافظة لقطعات القشرة الأرضية. تقيها من 
التفرّق و التبعثر. كما ان الاوتاد و المسامير تمنع القطعات الخشبية عن الانفصال, 
يقول سبحانه : 


ی ی ن آن تیدیکم و Ll‏ 


HED 


gs! paige سبلا للم‎ 


. ۲۹ : سورة الشوری‎ -١ 
. سفينة البحار : ۲ / ۵۷ ماده نجم‎ Y 


۳-سورة النحل : ۱۵ . 


الباب الخامس : في النّبّة الخاضّة behien‏ ااا 

الى غير ذلك من الآيات, هذا و اساتذة الفيزياء و التضاريس الارضية 
يفسّرون کون الجبال اوتادا للارض بشكل le‏ خاص, لايقف عليه الا 
المتخصص في تلك العلوم و الطلع على قواعدها MP‏ 

و في الختام نؤكد على ما اشرنا اليه في صدر البحث من ان المقصود الأعلى 
للقرآن هو المداية و التزكية و ليس من شأنه تبيين قضايا العلوم الطبيعية و نحوها 
و انا يتعرض لذلك احيانا لأجل الاهتداء الى المعارف الالمية و على ذلك فلايصح 
لنا الأكثار في هذا النوع من الاعجاز و تطبيق الآيات القرآنية على معطيات العلوم 
حتى وان لم يكن ظاهرا فيهاء بل يجب ان يعتمد في تفسيرها على نفس الكتاب 
او الأثر المعتبر من صاحب الشريعة و من جعلهم قرناء الكتاب و اعداله 
— صلوات الله عليه و عليهم اجمعين -. 


غ-الجامعية فى التشريع : 
ان التشريع القرآني شامل لجميع النواحى الحيويّة في حياة البشر يرفع بها 
حاجة الانسان في جميع المجالات من الاعتقاد. و الاخلاق و السياسة و الاقتصاد 
و غيرهاء ان نفس وجود تلك القوانين في جميع تلك الجوانب. معجزة GAS‏ 
لاتقوم بها الطاقة البشريّة و اللجان احقوقية. خصوصا مع اتصافها بمرونة خاصة 
تجامع js‏ احضارات و المجتمعات البدائية و الصناعية المتطورة. يقول الامام 
الباقر DR‏ في هذا المجال : 
« ان الله تعالى لم يدع شيا تحتاج اليه الأمة الا انزله في كتابه 
و نه لرسوله و جعل IS‏ شيء حداً و جعل عليه دلیلا 


\- راجم في ذلك تفسير سورة الرعد لشیخنا الاستاذ - دام ظله -« قرآن و اسرار آفرینش « 
(فارسي) . 


Ts ۸۰‏ أن ماه اه اران امل ساي یی وه حاضرات في الاطیّات 


و الدلیل الواضح على ذلك ان السلمین عند ما بسطوا ظلال دولتهم على 
و الأحداث. a‏ “صرح es ae aa‏ 


ی حامل الرسالة : 


ان صحائف تارمم Jule‏ الرسالة اوضح دلیل dail Je‏ یدخل مدرسة: 

ول مضر Jo‏ احد للدراسة و الكتاية, وقد مارح يذلاك القرآن بقوله : 
LES Uy‏ من a‏ ین كناب EY‏ منك ls)‏ 

ne 9 ble لازتاب‎ 

كيف وقد عاش و ترق في ab‏ كان آهلها حرومین من فنون العلم 
والحضارة انذاك و WH‏ وصفهم القران ب « الاميّين ». فبالرغم من مغالطة 
قساوسة الفرب و الستفربة و تشبناهم براسیل عن hale‏ و انتحالات 
الملاحدة في هذا الأمر فان Zl‏ الني وقومه توج بالشواهد الواضحة من الكتاب 


و التاریخ و احدیت (۳. 


نعم لا احش فصحاء العرب و بلفاژهم بالعجز عن معارضة القرآن و انه 
ليس من سنخ کلام البشر, اتهموه بانه اساطیر الاولين LE‏ عليه بكرة و اصیلاء 


0/1: gist ١ 
. 48 : سورة العنکیوت‎ Y 
. ۳۲۷-۳۲۱ / ۳ : راجع في ذلك. مفاهیم القرآن‎ -۳ 


الباب الخامس e a sd e e SU:‏ م ی بر 1۸۲۳ 
يمليها عليه بشر ۱ و يردّه تعالى بقوله : 
id y ee Gall SL «‏ سان 
Meines‏ 
فن لاحظ ذاك المهد البسیط یذعن بان من المتنع أن 2 منه شخصيّة 
فد كشخصيّة النى و كتاب مثل کتابه الا ان یکون له صلة بقدرة عظيمة مهيمنة 
على الکون, كما انه لو قارن القرآن فيا يبيّنه في SLE‏ العارف و يقصّه من قصص 
الانبياء الأهيين بالعهدين dee‏ له ان القرآن لم she‏ في ذلك بالمهدین بل 
و یتضح له ان ما في العهدين ليس وحیا اليا و انما هي من منشئات الأحبار 
و الرهبان خلطوا عملا صالحا و آخر سيئا فوّهوا الكتب السماوية بخرافاتهم O‏ 
ds‏ ذلك يقول العلامة الطباطبائي Es‏ : 
« ان من قرأ العهدين و تأمل ما فيهما ثم رجع الى ما قصّه 
القرآن من تواريخ الانبياء السالفين و اممهم رأى ان التاريخ 
غيرالتاريخ والقصة غيرالقصة. ففيهما عثرات و خطايا لانبیاء 
الله الصالحين تنبو الفطرة و تنفرمن‌ان تنسبهاالی المتعارف من 
صلحاء الناس و عقلائهم؛ و القرآن يبرؤهم منها» ° . 


۱- يقول سبحانه: ‏ و قطن SIDS‏ فهی لى AE‏ 
-الفرقان : ١‏ -و يقول: 0 E AO EE‏ النحل: ۱۰۳- 
و قالوا فيه وجوها فعن ابن عباس : قالت قريش اغا يعلمه بلعام و كان قينا بمكة روميا نصرانيا و قال 
الضحاك اراد به سلبان الفارسي. قالوا انه يتعلم القصص منه. و قيل غير ذلك. راجع مجمع البيان : 
۲۳ الکشاف: ۳/ ۲۱۸:-الولف -. 

. ۱۰۳ : سورة النحل‎ Y 

۳- للوقوف على غاذج من هذه الخرافات و لاباطیل في بيان قصص الانبياء راجع SAM‏ 
الطبع الاول : ۲ / ۳۷۱-۳۷۱ . 

. 34/١: المهزان‎ -٤ 


اتفقت الامة الاسلامية على ان نبتها حمّد E‏ خاتم النببین و شریعته 
خاتمة الشرائع و کتابه خاتم الکتب السماوية و يدل على ذلك نصوص من الکتاب 
و السنة نشير اليها ثم نجیب عن اسئلة حول الخاقية . 
نص القرآن الكريم على انه خاتم النبيين بقوله : 
« ما کان ند IE, be SIU‏ و لکن رَسُولَ الله 
DERE‏ 
قال ابن فارس : 
« الختم له اصل واحد و هو بلوغ آخر الشيء بقال : ختمت 
العمل و ختم القاریء السورة؛ و الختم و هو الطبع عنلی 
الشيء؛ فذلك من هذا الباب ایضاء لان الطبع على الشيء 
لایکون الا بعد بلوغ آخره » (۳ . 
ثم ان ختم باب النبوّة یستلزم ختم باب الرسالة. و ذلك EY‏ الرسالة هي 
ابلاغ او تنفيذ ما تحمله الرسول عن طریق الوحي. فاذا انقطع الوحي و الاتصال 
بالمبدأ الاعلى فلایبق للرسالة موضوع. و هذا واضح لمن امعن النظر في الفرق بين 


۱- سورة الاحزاب : ۰ . 
۲- مقاییس اللغة. ماده ختم : 


ee 1۸1‏ ی رت سس o‏ 


النبي و الرسول. IB‏ هو الانسان الوحي اليه باحدى الطرق العروفة و الرسول 
هو الانسان القائم بالسفارة من الله للتبشير او لتنفیذ عمل في الخارج ایضاء 
و هناك آيات اخرى تدل على خاقية الرسالة المحمدية تصصريحا او تلويحا يطول 
المقام بذکرها (۲ . 

وما ينص على الخاتمية من الاحاديث. حديث المغزلة المتفق عليه بين 
الامة فقد نزل الني نفسه مكان موسى, و نزل عليا مكان هارون و قال خاطبا 
لعلي 2 


«انت منى بمنزلة هارون من موسىالا انه لانبى Megan‏ 


و دلالة الحديث على LEI‏ واضحة. كدلالته على خلافة على ML‏ 
للبى BE‏ بعد رحلته كبا سيوافيك بيانه في باب الامامة . 


و قال علي &: 
« ارسله على حين فترة من الرسلء و تنازع من الالسن» 
فقفي به الرسل و ختم به الوحي  »‏ . 


الى غير ذلك من النصوص المتضافرة في ذلك ۶۱ . 


۱- لاحظ الاطیات : ۲ / 1۷1-۹ الطبع الاول : 

۲- اخرجه البخاری في صحيحه : ۲ / ۵۸ و مسلم في صحیحه : ۲ / ۲۲۳و اين ماجة في سننه : 
۱ والحاکم في مستدرکه: ۱۰۹/۳ واحمد بن حنبل في مسنده: ۱ / ۳۳۱و ۳۷۰۳۹۱۹/۲ وامّا 
الامامية فقد اصفقوا على نقله في مجامعهم الحديثية . 

. ۱۳۳ نهج البلاغة : الخطبة‎ Y 

. ۱۷۹-۱۶۸ / ۳ : راجع في ذلك مفاهيم القرآن‎ -٤ 


الباب الخامس EV: een UG:‏ 
شبهة واهية : 
اورد على GEL!‏ شبهات daly‏ غنية عن الاجابة يقف عليها كل من له 
المام بالکتاب و السنة و الادب العربى و لأجل ارائة وهن هذه الشبهات SLV‏ 
با iu‏ من اقواهاء ثم نرجع الى البحث حول سؤال مهم حول AED‏ و هي 
قابلة للبحث و النقاش, اما الشبهة فهي : 
كيف يدّعي السلمون انغلاق باب النبوّة و الرسالة. مع ان gro‏ كتابهم 
ناص بانفتاح بابهما الى يوم القيامة حيث يقول : 
ERS ERFUHR‏ 
Ne‏ 
و الجواب. ان الآية SZ‏ خطابا خاطب به سبحانه pol gy‏ في بدء الخلقة 
و في الظرف الذي هبط فيه آدمالی الارض, فالخطاب ليس من النطابات المنشأة 
في عصم الرسالة GL: Go‏ ختمهاء بل حكاية للخطاب الصادر بعد هبوط Lal‏ 
آدم الى الارض و الشاهد على ذلك امران : الاول سياق OLY‏ التقدمة على هذه 
الاية. الثاني قوله سبحانه في موضع آخر : 
JG «‏ افبطا ما Sais les‏ لیفض ul sue‏ 
نمی eis‏ 3 بح دای gs BAS aU‏ 
فقوله : 
LU >‏ يأتينكم متي هدی 4 . 


۱- للوقوف علمها و على اجوبتهاء لاحظ الصدر السابق : ۲۱۱-۱۸۵ . 
١‏ - سورة الاعراف Vo:‏ 


. ۱۲۳ : سورة طه‎ y 


AD حاضيعرات في‎ nennen LAA 


Ut! >‏ یأتینکم رسل منکم یقصون علیکم آياتي € 


مضمونا. 


الخاتمية و خلود التشریع الاسلامی : 

ان هاهنا سؤالاً يجب علينا الاجابة عنه, و هو ان توسع الحضارة یلزم 
الجتمع بتنظیم قوانین جديدة تفوق ما كان يحتاج اليها فيا مضی. و با ان احضارة 
و احاجات 3 حال التزايد و التكامل, فكيف de‏ القوانين المحدودة الواردة فى 
الکتاب و | «id‏ الحاجات المستحدثة غير المحدودة $ 
وجود أمرين فيه : 

الف -انه ذو مادَّة حيويّة. BE‏ للتفاصیل مهما كثرت الحاجات 
و استجدت الوضوعات . 

ب -انه ینظر الى الکون و الجتمع بسعة و رحابة, مع مرونة خاصّة تسایر 


اما الاوّل. فقد احرزه Ji‏ امور : 


١-حجية‏ العقل فى مجالات خاصّة: 

اعترف القرآن و السنة بحجية العقل في able OVE‏ ما برجم اليه 
القضاء فيهاء وقد بين مواضع ذلك في كتب اصول الفقه, فهناك موارد من الاحكام 
العقلية الكاشفة عن احكام شرعية. كاستقلال العقل بقبح العقاب بلا بیان, 
الملازم لعدم ثبوت الحرمة و الوجوب الا بالبیان. و استقلاله بلزوم الاجتناب عن 
اطراف العلم الاجمالي في الشبهات التحريية. و لزوم الموافقة القطعية في الشبهات 
الى مبدأ واحد و هو استقلال العقل بالحسن و القبح في بعض الافعال . 


EN ما وه‎ A td SUN: الباب الخامس‎ 

و بماان هذا البحت. یرجم الى phe‏ اصول الفقه نقتصر de‏ هذا القدر. 

و نختم الکلام بحديث عن الامام موسی بن جعفر AA‏ و هو يخاطب تلميذه 
هشام بن الحكم بقوله : 

« ان لله على الناس حجتین : حجّة ظاهرق. و حجَّة باطنه. فاما 

الظاهرة فالرسل والانبیاء والائمة واقالباطنة فالعقول » ۱ . 


"-تبعيّة الاحکام للمصالح و المقاسد : 

یستفاد من القرآن الكريم IE‏ ان الاحکام الشرعية تابعة للمصالح 
و الفاسد. و با ان للمصالح و الفاسد درجات و مراتب. ade‏ الفقهاء LL‏ لتزاحم 
الاحکام و تصادمهاء فيقدمون الأهم على الهم. و الأكثر مصلحة على الاقل منه. 
وقد اعان فتح هذا الباب de‏ حل كثير من الشاکل الاجتاعية التي ربا یتوهم 
الجاهل انها تعرقل خطی السلمین في معترك الحياة . 


۳ تشریع الاجتهاد : 

ان من مواهب الله تعالی العظيمة de‏ الاسلامية. تشریع الاجتهاد 
وقد كان الاجتهاد مفتوحا بصورته البسيطة بين الصحابة فالتابعین, كما انه لم يزل 
مفتوحا بين اصحاب ¿AN‏ عشر . 

وقد جنت بعض الحكومات فى المجتمعات الاسلامية حيث اقفلت باب 
الاجتهاد في اواسط القرن السابع و we‏ مت الامة الاسلامية من هذه الموهبة 
العظيمة. یقول القريزي : 


« استمرت ولاية القضاة الأربعة من سنة 60 حتی لم de‏ 


+, ۸ الكافي:‎ ١ 


ees 1۹۰‏ حاضرات في الإهيّات 
فى مجموع امصار الاسلام مذهب یعرف من مذاهب 
الاسلام غير هذه الأربعة و عودی من تمذهب بغيرها و انكر 
عليه» ولم y‏ قاض» ولا قبلت شهادة احد مالم يكن مقلّداً 


لأحد هذه المذاهب A FEN‏ 


وقفة موضوعية, و ly‏ بلزوم فتح هذا الباب بعد قفله قرونا !۳ . 


٤-صلاحیات‏ الحاكم الاسلامى و شؤونه: 
من الاسباب الباعثة على کون التشريع الاسلامي صالحا لحل المشاكل انه 
منح للحاکم الاسلامي كافة الصلاحيات المؤدّية الى حق التصرف الطلق في كل 
مايراه ذا صلاحية WW‏ و يتمتع بمثل ما يتمتع به النبي و الامام المعصوم من 
النفوذ الطلق. الا ما Jaf‏ من خصائصها . 
قال الحقق النائيني Bs‏ : 
« فوّض الى الحاکم الاسلامی وضع ما يراه لازما من 
المقررات لمصلحة الجماعة de y‏ حاجاتها فى اطار القوانین 
الاسلامية » ۳۱ . ۱ 


و هناك كلمة قيّمة للامام ال خمينى GU‏ بنصها : 


۱- الخطط القريزية: ۲ / ٠٤٤‏ . 
۲ لاحظ تاريخ حصر الاجتهاد للعلامة الطهرانی. و داثرة العارف لفرید وجدي. مادة «جهد» 
و«ذهب». 


las -۳‏ تفزیه الملّة: ۹۷ . 


الباب الخامس : في RSS‏ 8 5 1 اه دور دب موه 0 ENN ol‏ 
« ان الحاكم الاسلامي اذا نجح في تأسيس حكومة اسلامية في 
قطر من اقطار الاسلام» او في مناطقه كلّهاء و توفرت فيه 
الشرائط و الصلاحيات اللازمة» و اخص بالذكر : العلم 
الوسيع» و العدلء يجب على المسلمين اطاعته. وله من 
الحقوق و المناصب و AV I‏ ما للنب الاكرم من اعداد 
القوات العسکرية. و دعمها بالتجنيد. و تعيين الولاة و اخذ 
الضرائب و صرفها في محالّهاء الى غير ذلك... 

و ليس معنى ذلك ان الفقهاء و الحكام الاسلاميين» مثل 
النبي و الائمة في جميع الشؤون و المقامات. حتى الفضائل 
النفسانية» و الدرجات المعنويةء فان ذلك رأي تافه لايركن 
اليه اذ انه البحث انما هو في الوظائف المحولة الى الحاكم 
الاسلامى» و الموضوعة على عاتقةء لا فى المقامات المعنوية 
و الفضائل النفسانية» فانهم ‏ صلوات الله عليهم ‏ في هذا 
المضمار في درجة لايدرك شأوهم ولايشق لهم غبار حسب 
روائع نصوصهم وكلماتهم Ve‏ 

و اما الامر GL‏ و هو ان التشريع الاسلامي ينظر الى الكون و المجتمع 
بسعة و رحابة, مع مرونة خاصة تسایر الحضارات الانسانية التعاقبة» فقد احرزه 

بتحقیق امور BW‏ 


۱-النظر الى المعانی دون الظاهر : 
الاسلام عم بالمعنى دون الظاهر. و هذه احدى العلل لبقاء احکامه 
و خلودها واليك بعض الامثلة : 


۱- ولاية الفقیه : 11-1۳ . 


SY حاضرات في‎ IRRE ا‎ RER gar 

# ان الاسلام دعا الى Ey‏ العلم و التربية. و لكن الذی بهم الاسلام في 
جميع الأزمنة هو الحقيقة و الجوهر في ذينك الأمرین. و اما الكيفية و الشكل. 
فلاهبانه. فلو كانت هناك قداسة لاسباب idee‏ كالكتابة ALL‏ او بالجص. 
لما كتب للاسلام بقاء . 

# -ان القرآن يدعو الأمة الاسلامية الى التأه فى مقابل الاعداء. 
و اعداد ما استطاعو من 855 من دون ان يعين لذلك اسبابا خاصّة : 

القرآن يدعو المسلمين الى العَّة و الاستقلال, و رفض التبعيّة للاعداء 
ولكن نيل هذا الهدف الشامي لم يكن يتطلب في السابق ما يتطلبه اليوم من وجود 
الأخصائيين من المسلمين في المسائل السياسية و الاقتصادية و الاجتاعية . 

# الى غير ذلك في الأمثلة بالنسبه الى ما رسمه الإسلام من المخطوط 
الكلية في يحال العلاقات السياسيّة و الاجتاعية و الاخلاقية و الاقتصادية ول 
يمن ادوات Zale‏ تعتیقها: بل ترگها ال ما براء اسان Vols‏ تسین كلك 
الخطوط الكلية . 


۲-الاحکام التى لها دور التحديد: 
من الاسباب الموجبة لانطباق التشريع القرآني على جميع الحضارات. 
تشريعه لقوانين dole‏ ها دور التحديد و الرقابة بالنسبة الى عامّه تشريعاته. 
فهذه القوانين الحاكمة, تعطي هذا الدين مرونة يماشي بها كل الاجيال و القرون . 
يقول سبحانه : 
SÍ us‏ في til‏ ین حَرَجٍ » !". 
و یقول سبحانه : 


۱- سورة اج : ۷۸ . 


الباب الخامس : في النّبوّة الخاضّة ERY ln sen‏ 
وق اضطرٌ باع ولا e‏ قلا إثمّ عليه ۾ 7" . 
و یقول سبحانه : ۱ 
Me‏ 
و یقول سبحانه : 
> من أكْره و Sula atl‏ بالجان ¢ 0" . 
وماورد حول النبي عن الضرر من الایات. كلها تحدد التشریعات 
القرانية بحدود الحرج و العسر و الضرر, فلولا هذه التحديدات الحاكمة لما كانت 
الشريعة الاسلامية مماشية لجميع الحضارات البشرية . 


"_الاعتدال فى التشريع : 
من الاسباب الموجبة لصلاح الاسلام للبقاء و اخلود کون تشريعاته 
مبتنية على اساس الاعتدال موافقة للفطرة الانسانية. فاخذت من الدنيا ما هو 
لصالح العباد. و من الآخرة مثله. فکنا ندب الى العبادة, ندب الى طلب الرزق 
ایضاء بل ندب الى ترویع النفس, و التخلية بينها و بين لذاتها بوجه مشروع . 
و قال الامام علي FAG‏ : 
« للمؤمن ثلاث ساعات : ساعة یناجی ربه؛ و ساعة یرم فیها 
معاشه» و ساعة يخلي بين نفسه و لذاتها » (“ . 


Y : سورة الائدة‎ -۱ 
NA : سورة الانعام‎ - ١ 
. ٠١١ : اللحل‎ e Y 


.۳۹۰ نهج البلاغة : باب الحكم. رقم‎ - ٤ 


فى الامامة و الخلافة 


ها و فيه فصول : 

الفصل الاوّل : لاذا نبحث عن الامامة ؟ 

الفصل الثاني : حقيقة الامامة عند الشيعة و اهل السنة . 
الفصل الثالث : طرق اثبات الامامة عند اهل السنة . 

الفصل الرابع : ادلة وجوب تنصیب الامام عند الشيعة . 
الفصل الخامس : وجوب العصمة في الامام . 

الفصل السادس :النصوص الدينية وتنصيب على ملكا للامامة . 
الفصل السابع : السنة النبوية و N‏ الاثناعشر 1 

الفصل الثامن : الامام الثاني عشر في الكتاب و السنة . 


الفصل الاوّل 


لماذا نبحث عن الامامة ؟ 


ان اول خلاف نهم بين السلمین بعد ارتحال الرسول الاکرم BE‏ 
هو الاختلاف فى مسألة الأمامة BL,‏ و صارت الامة بذلك فرقتين. 
فرقه تشايع عليا Y‏ و فرقة als‏ غيره من الخلفاء. و البحث حول كيفية 
وقوع هذا الاختلاف و alle‏ خارج le‏ نحن بصدده هناء لانه بحث تاريخي على 
كافل علم الملل و النحل, و المقصود بالبحث في هذا المجال هو JAS‏ حقيقة 
الامامة و شروطها عند الشيعة و اهل vil‏ على ضوء العقل و الوحي 
و الواقعيات التاريخية . 

قد يقال : ان البحث عن صيغة BIL‏ بعد الى PE‏ یرجم له 
الى أمر تاريخي قد مضى زمنه. و هو ان الخليفة بعد البي هل هو الامام 
امير المؤمنين او ابوبكر. و ماذا يفيد المؤمنين البحث حول هذا الأمر الذي لايرجع 
اليهم بشيء في حياتهم احاضرة, او ليس من الحريّ ترك هذا البحث حفظا 
للوحدة ؟ 

و امحواب انه لاشك ol‏ من واجب السلم 72 السعي وراء الوحدة. 
ولکن ليس معنی ذلك ترك البحث رأساء فانه اذا كان البحث نزیها موضوعیا 
يكون مؤثرا في توحيد الصفوف و تقريب الخطى, اذ Bare‏ تتعرف كل طائفة على 
مالدى N‏ ی من العقائد و الاصول, و JUL‏ تكون الطائفتان متقاربتين. 
و هذا بخلاف ما اذا تركنا البحث مخافة الفرقة فانه يثير سوء الظن من كل طائفة 


0۰ من ا DY GARA‏ 
بالنسبة الى أختها في محال العقائد فربما تتصورها طائفة اجنبيا عن الاسلام. 
هذا اولاً . 

و ثانياً : ان لمسألة الخلافة بعد النى بعدين : احدهما تاریخی مضى عصره. 
IS‏ هذا و سيق بعد ذلك» و ga‏ اند .اذا دلت 
الأدلة على تنصيب علي EB‏ على الولاية و BL!‏ بالمعنى الذي تتبناه الأمامية, 
يكون الأمام وراء كونه زعا في ذلك العصر. مرجعا في رفع المشاكل التي خلفتها 
رحلة النني. كما سيوافيك بيانها. فيجب على المسلمين الرجوع اليه في تفسير 
القران و تبيينه. و في حال الموضوعات المستجدة التي لم يرد فيها النص في الكتاب 
و السنة. فلیس البحث Lables‏ فى البعد السیاسی ze‏ نشطب عليه بدعوی اند 
مضی ما مضی, بل له جال او جالات aa‏ 

و لو كان البحث بعنوان الامامة و BI‏ مثيرا للخلاف و لكن للبحث 
صورة اخری نزیه عنه, و هو البحث عن الرجع العلمي للمسلمین بعد رحلة 
Coil‏ الاکرم في مسائلهم و مشاكلهم العلمية. و هل قام ال الاكرم بنصب شخص 
او طانفة Je‏ ذلك القام اولا ؟ و البحت بهذه الصورة لايعير شيعا . 

و الشيعة تدّعي ان السنة النبوية أكّدت على مرجعية اهل البیت BDL‏ في 
العقائد و السائل الدينية. وراء الزعامة السياسية الحدّدة بوقت pl‏ و من 
آوضحها حديث الثقلین التواتر عند الفريقين ولا يشك في صحته الا الجاهل به 
او المعاند. فقد روي بطرق كثيرة عن نيف و عشرين صحابيا (. 


۱- وكف في ذلك ان دارالتقريب بين المذاهب الاسلامية قامت بنشر رسالة جمعت فيها مصادر 
الحديث و نذكر من طرقه الكثيرة مايل : صحيح مسلم : ۰۱۲۲/۷ سنن القرمذي : ۲ //701؛ 
مسند امد : ۳/ ۰۲۱۰۱۷ 0۹ ۱۸٩۰۱۸۲/۵۰۳۷۱ SAUS ٤.‏ وقد قام المحدث الكبير السيد حامد 
Farin‏ جمع طرق الحديث و نقل کلمات الاعاظم حوله و نشره في ستة اجزاء و هو كتابه 
الكبير العبقات . 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة RUE REGEN RATE EEG‏ رن 2 
روی اصحاب الصحاح و السانید عن E‏ الاكرم انه قال : 
« یا ايها الناس اني ترکت فيكم ما ان اخذتم به لن تضلواء 
کتاب الله و عترتي اهل بيتي » . 
و قال في موضع آخر : 
« اني ترکت فيكم ما ان تسکتم به لن تضلواءكتاب الله حبل 
ممدود من السماء الى الارضء و عترتي اهل بيتي و لن 
بفترقاحتی يردا علي‌الحوض فانظروا كيف تخلفوني فیهما» . 
و غير ذلك من النصوص التقاربة . 
ان الامعان في الحديث یعرب عن عصمة العترة الطاهرة. حيث قورنت 
بالقرآن الكريم و انهها لایفترقان, و من العلوم ان القرآن الكريم کتاب لاأ يأتيه 
الباطل من بين يديه ولا من خلفه. فکیف يکن ان یکون قرناء القران و اعداله 
خاطئين فيا حکنون, او یقولون و بحدئون . 
أضف الى ذلك ان احدیت, يعد التمسك بالعترة غير She‏ فلو کانوا 
غير معصومين من المنلاف و المنطأ فكيف a Y‏ ا متمسك بهم ؟ 
كما انه يدل على ان الأهتداء بالكتاب و الوقوف على معارفه و اسراره 
يحتاج الى معلّم خبير لايخطأ في فهم حقائقه و تبيين معارفه. و ليس ذلك الا من 
جعلهم النبي قرناء الكتاب الى يوم القيامة و هم العترة الطاهرة, وقد شبَّهم في 
حديث آخر بسفينة نوح في ان من لجأ اليهم في الدين و اخذ اصوله و فروعه 
عنهم نجا من عذاب النار. و من تخلّف عنهم کمن LE‏ يوم الطوفان عن سفينة 
نوح و ادركه الغرق ‏ . 


ss 
انه قال : «اغا مثل اهل بيتي في امتى کمشل سفينة نوح.‎ PE روى المحدثون عن التي‎ A 
۲۹۱/۲ من ركبها نجا. ومن تخلف عنها غرق» مستدرك الحاكم: ۵۱/۲ ۱؛النصائص الکبر ی‌للسيوطي:‎ 
.۲۹۳-۲۷۰/ ۹ : فعلیه بتعاليق احقاق الحق‎ lle و للحدیث طرق و مسانید كثيرة من اراد الوقوف‎ 


الامام هو الذي یت به انسانا كان او LES‏ او غير ذلك. حقا كان او مبطلا 
و جمعه اة )١(‏ قوله تعالی : 


. 


AN: Pere) 

ای بالذی یقتدون به و قيل بکتابهم (۳ . 

و عرفت الامامة بوجوه: 

۱-الامامة رئاسة عامة في امور الدين و الدنيا . 

۲ الامامة خلافة الرسول فى اقامة yall‏ بحيث يجب اتباعه على كافة 
الامة. و هذان التعريفان ذكرهما مو لف Gat‏ لكنه ناقش الاول بانه 
منقوض BIL‏ و سيوافيك عدم النقض بها . 

Y‏ الامامة خلافة عن صاحب الشرع في حراسة الدين و سياسة 
الدقيا ۶ 


۱- اصله del‏ وزان امثلة فادغمت الميم في الميم بعد نقل حركتها الى الهمزة و بعض النحاة يبدها 
۲- راجع المفردات للراغب. كتاب الالف . مادة م . 

۳- شرح المواقف : ۸ / ۳٤١‏ . 

. ۱۹۱ : اختاره ابن خلدون في القدمة‎ ٤ 


ته bass‏ م ee ae died‏ حاضرات في الإهيّات 
٤‏ -الامامة رياسة عامة دينية مشتملة على ترغيب عموم الناس في حفظ 
مصالحهم الدينية و الدنياوية. و زجرهم le‏ يضرهم بحسبها u‏ 
و اتفقت كلمة اهل السنة, او اكثرهم. على ان الامامة من فروع الدین : 
قال الغزالي : 
« اعلم ان النظر في الإمامة ليس من فن المعقولات بل من 
الفقهيات » ۲۳۱ . 
و قال ال"مدي : 
« و اعلم ان الکلام في الامامة ليس من اصول الد يانات »۳۱ . 
و قال الأيجى : 
« و مباحنها عندنا من الفروع y‏ انما ذکرناها في علم الکلام 
تأسیا بمن قبلنا » ۲۶۱ . 
و قال ابن خلدون : 
« و قصاری أمر الامامة انها قضية مصلحية اجماعية ولا تلحق 
بالعقائد » °“ , 


وقال التفتازانى : 


۱- اختاره الحقق الطوسی في قواعد العقاید و هو مطبوع بضمیمه تلخیص المحصل. 
ط دارالاضواء . لاحظ ص ٤0٥۷‏ . ۱ 

۲ الاقتصاد في الاعتقاد : ۲۳۶ . 

۳- غاية المرام في علم الکلام لسیف الدین الآمدي (م EAN‏ 

. ۳۸6 : شرح الواقف‎ -٤ 


۵- مقدمة ابن خلدون : 17۵ ط دارالقلم, بيروت . 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة die cla‏ ا لاه 
« لانزاع في ان مباحث الامامة بعلم الفروع اليق Man.‏ 
و اما الشيعة الامامية, فینظرون الى الامامة بانها استمرار وظائف الرسالة 
- لانفسها فانها مختومة بارتحال Bs Cell‏ فسألة الامامة تکون من 
السائل الجذرية الاصليّة . 


مؤهلات الامام و صفاته 
اختلفت کلیات اهل السنة في ما يشقرط في الامام من الصفات. فنهم O‏ 
من قال انها أربعة هى العلم. و العدالة. و العرفة بوجوه السياسة. و حسن 
التدبير, و ان يكون نسبه من قریش, و زاد بعضهم OP‏ عليها سلامة الحواس 
و الأعضاء و الشجاعة, و بعض آخر 57 البلوغ و الرجولية. قال الأيجي : 
« الجمهور على ان اهل الامامة مجتهد في الاصول و الفروع 
ليقوم بأمور الدين, ذو رأي ليقوم بأمور الملك. شجاع لیقوی 
على الذب عن الحوزة و قيل : لايشترط هذه الصفات لأنها 
لاتوجد فيكون اشتراطها عبثا او تكليفا بما لايطاق و مستلزما 
للمفاسد التي يمكن دفعها بنصب فاقدهاء نعم يجب ان يكون 
عدلا لئلا يجورء عاقلا ليصلح للتصرفات. Wh‏ لقصور عقل 
الصبى» ذكراً اذ النساء ناقصات عقل و دينء YA‏ يشغله 
خدمة السيد و لثلا يحتقر فيعصى » * . 


۱- شرح المقاصد: ۵ / ۲۳۲ ط منشورات الرضي بقم . 

۲ - هو ابومنصور البغدادي (م / 4۲۹) في اصول الدین : ۲۷۷ ط دارالکتب العلمية, بیروت . 
Y‏ هو ابوایسن البغدادي (م /10۰) في الاحکام السلطانية : 1 . 

]- هو ابن حزم الاندلسي (م /4۵۱) في الفصل : 1۸١ / ٤‏ . 

۵ شرح الواقف A:‏ / ۳۵۰-۳۶۹ 


ota Gene a eee‏ قاط رات ی الات 
یلاحظ على هذه الشروط : 


اولا : ان اختلافهم في عددها ناشیء من افتقادهم ga)‏ شرعى فى محال 
الامامة و فا الوجود عندهم تصوص JUE Y AS‏ بين هده الشروط, 
و الصدر ها عندهم هو الاستحسان و الاعتبارات العقلائية في ذلك. و هذا Le‏ 
يقضى منه العجب. فکیف ترك BAG gil‏ بيان هذا الأمر الهم شرطا وصفة. 
مع انه بين ابسط الاشياء و ادناها من الکروهات و الستحبات . 

و ثانيا: ان اعتبار العدالة لاینسجم مع ما ذهبوا اليه من ان الإمام لاينخلع 
بفسقه و ظلمه. قال الباقلاني : 

« لا ينخلع الامام بفسقه و ظلمه بغصب الاموال و تضييع 
الحقوق و تعطيل الحدود ولايجب الخروج علیه. بل يجب 
وعظه و تخویفه و ترك طاعته في شيء مما يدعوا اليه من 
معاصی Aa‏ = 

و ثالثا : ان التاريخ الاسلامي يشهد بان الخلفاء بعد علي لب کانوا یفقدون 
اكثر هذه الصلاحيات و مع ذلك مارسوا الخلافة . 

و اما الشيعة الامامية فبا انهم ينظرون الى الإمامة بانها استمرار لوظائف 
الرسالة كما تقدم -یعتبرون في الإمام توفر صلاحيات عالية لأيناها الفرد الا اذا 
وقع تحت عناية الهية خاصة. فهو يخلف النى AMG‏ في العلم و العصمة و القيادة 
الحكمية و غير ذلك من الشوون, قال الحقق البحراني : 

El»‏ لما بيّناانه يجب ان يكون الامام معصوما وجب ان يكون 
مستجمعا لاصول الكمالات النفسانية» و هي العلم و العفة 
و الشجاعة و العدالة ... و يجب ان يكون أفضل الامة في JS‏ 


۰۱۸۵ القهید : ۱ راجع في ذلكايضا شر حالعقيدةالطحاوية: 9و شرح العقائد النسفية:‎ ١ 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة A‏ 
ما ی كمالا نفسانيا لأنه مقدّم علیهم و المقدّم يجب ان یکون 
افضل, لان تقدیم الناقص على من هو اكمل منه قبيح عقلاء 
و يجب ان يكون متبراً من جميع yall‏ المنفرة في خلقته 
من الامراض کالجذام و البرص و نحوهما و في نسبه واصله 
کالزنا و الدناءة» OY‏ الطهارة من ذلك تجري مجری الالطاف 
المقرّبة للخلق الى قبول قوله و تمکنه فیجبکونه كذلك ١7»‏ . 


۱- قواعد الرام : ۹ ۱۷۸۰۰ . 


CSS الفصل‎ 


طرق اثبات الامامة 
عند اهل السنة 


الطریق لاثبات LLY‏ عند الشيعة الامامية منحصرة في النص من 
ی E‏ او الامام السابق و سيوافيك الكلام فيه في الفصل القادم . 
UI,‏ عند اهل السنة فلاينحصر بذلك. بل یثبت ایضا ببيعة اهل EI‏ 
و العقد. قال EN‏ : 
« المقصد الثالث فیما تثبت به الامامةء و انها تثبت بالنص من 
الرسول و من الامام السابق بالاجماع و تثبت ببيعة اهل الحل 
و العقد خلافا للشيعة؛ لنا ثبوت امامة ابي بكر بالبيعة » ۳۱ . 
ثم انهم اختلفوا في عدد من تنعقد به الامامة على اقوال. قال الاوردي 
y)‏ / 4۵۰) : « اختلف العلیاء في عدد من تنعقد بهالامامة منهم على مذاهب Ge‏ : 
فقالت طائفة : لاتنعقد الا بمجمهور اهل El‏ و العقد من کل بلد لیکون الرضا به 
Uk‏ و التسل لامامته اجماعاء و هذا مذهب مدفوع ببيعة ابيبكر على الخلافة 
باختیار من La pre‏ ولم ینتظر ببیعته قدوم غائب عنها . 
و قالت طائفة اخری fl:‏ ما تنعقد به منهم LLY‏ خمسة یجتمعون على 
عتدها او یعقدها احدهم برضا الأربعة, استدلالاً بأمرين : احدهما : ان 
بيعة Soy)‏ انعقدت بخمسة اجتمعوا عليها ثم تابعهم الاس AL‏ 


۱- شرح الواقف : ۸ / ۳۵۱. 


SAB gh et EE 31‏ 
و هم عمربن الخطاب و ابو عبيدة بن الجراح , و أسيد بن خضير, و بشر بن سعد. 
و سالم مولى ابي حذيفة . 

و الثاني : ان عمر جعل الشوری فى ستة ليعقد لاحدهم برضا ال خمسة. 
و هذا قول ASI‏ الفقهاء. و التکلمین من اهل البصرة . 

و قال آخرون من elle‏ الكوفة : تتعقد BY‏ یتولاها أحدهم برضا 
الإثنين لیکونوا [SE‏ و شاهدين, كما يصح عقد النکاح بولي و شاهدین . 

و قالت طائفة اخری : تنعقد بواحد. لأن العباس قال لعلی : آمدد يدك 
ابايعك فیقول الناس عم رسول الله SAME‏ بايع ابن عكه فلايختلف عليك اثنان. 
و AY‏ حكم و حكم واحد نافذ ١7»‏ . 


يلاحظ على هذه الاقوال و النظریات : 

اولا: ان موقف اصحابها موقف من اعتقد بصحة خلافة الخلفاء فاستدل 
به على ما يرتئيه من الرأي, و هذا استدلال على المدّعى بنفسهاء و هو دور 
واضح . 

و ثانيا: ان هذا الاختلاف الفاحش فى كيفية عقد الإمامة. يعرب عن 
بطلان نفس الاصل لانه اذا كانت الامامة مفوّضة الى الإمة. كان على 
البي SBE‏ بيان تفاصيلها و طريق انعقادها. و ليس عقد الإمامة لرجل أقل من 
عقد النكاح بين الزوجين call‏ اهتم القرآن و السنة ببيانه و تحديده. و العجب ان 
عقد الأمامة الذي تتوقف عليه حياة AN‏ لم يطرح في النصوص - على زعم 
القوم و م يتبيّن حدوده و شرائطه . 


و العجب من هؤلاء الأعلام كيف سكتوا عن الأعتراضات الهائلة التي 


۱- الاحكام السلطانية : /١-1,ط‏ الحلبي بمصر . 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة RARE‏ ماه وی وت لد ONO,‏ 
توجهت من نفس الصحابة من الانصار و الهاجرین على خلافة الخلفاء الذین 
ت بيعتهم ببيعة الخنمسة في ابسقيفة. او بيعة ابيبكر لعمرء او بشوری الستة. 
فان من كان Bold KL‏ يرى كيف كانت عقيرة كثير من الصحابة مرتفعة 
بالاعتراض, حتى ان الزبير وقف في السقيفة امام المبايعين وقد اخترط سيفه 
وهويقول: 

« لا اغمده حتى يبايع علي» فقال عمر : عليكم الكلب فأخذ 

سيفه من یده؛ و ضرب به الحجر Ve y‏ 


هل الشورى اساس الحكم و الخلافة ؟ 

قد حاول المتجددون من متكلمي اهل السنة. Co‏ صيغة الحكومة 
الأسلامية على اساس المشورة بجعله ب؛منزلة الاستفتاء الشعبي و استدلوا على 
ذلك بايتين : 

الأية الاولى : قوله سبحانه : 

۳ 4 اللو‎ de A ES 1 A515 85,4 5 > 

Ale‏ سبحانه امر نبيه بالشاورة تعليماً للأمة حتى يشاوروا في مهام الأمور 

و منها الخلافة . 


پلاخط عليه 


الا : ان الخطاب في الاية متوجه الى الحاكم الذي استقرت حکومته. 
فيأمره سبحانه ان ينتفع من آراء رعيته. فاقصى ما يكن التجاوز به عن الأية هو 


۱۱/۱ : الامامة و السياسة‎ ١ 


| - سورة آل عمران : 260 


nile 0‏ ناا یو او مایم تن اضرا فی الافیات 
ان من وظايف كل الحكام التشاور مع الأمةء و اما ان الخلافة بنفس الشورى. 
فلايمكن الاستدلال عليه بها . 
و انیا : ان التبادر من الأية هو ان التشاور لايوجب حکنا للحاکم. 
ولا لزمه بشيء. بل هو یقلب وجوه الرأي و يستعرض الافكار الختلفة, 
ثم يأخذ با هو الفید في نظره. حیت قال تعالی : 
Se Sy‏ الله » . 
كل ذلك يعرب عن ان الأية ترجع الى غير مسألة الخلافة و الحكومة 
و لأجل ذلك لم نر احدا من الحاضرين في السقيفة احتج بهذه AM‏ 
الاية الثانية : قوله سبحانه : 
> وَالَّذِينَ استجابوا رم و أقامُوا EI‏ و A‏ 
ses‏ مم ون Neo‏ 
نا حا سان ENE E‏ 
أمر و منه BOLI‏ فيعود معنى الأية : ان شأن المؤمنين في کل مورد شورى بينهم . 
يلاحظ عليه : ان الأية Ce‏ على الشورى فيا يت الى شؤون المؤمنين 
بصلة. لافما هو خارج عن حوزة امورهم. و کون تعيين الامام داخلا في امورهم 
فهو اول الکلام. اذ لأندري -علی الفرض هل هو من شؤونهم او من شؤون الله 
سبحانه, و لا ندرى. هل هي امرة و ولاية إلهية تتم بنصبه سبحانه و تعيينه 
او إمرة و ولاية شعبية يجوز للناس التدخل فيا . 
فان قلت: لولم تکن‌الشوری اساس الحكم فلماذا استدل بهاالامام على BEL‏ 
على المخالف و قال : مخاطبا لمعاوية : 


« انه بايعني القوم الذين بايعوا ابابكر و عمر و عثمان على ما 


.۳۸ : سورة الشورى‎ -١ 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة WN esa N‏ 
بايعوهم عليه » ۳۱ . 
قلت : الاستدلال بالشوری كان من باب الجدل حيث بدأ رسالته بقوله : 
« اما بعد فان بیعتی بالمدينة لزمتك و انت بالشام BY‏ بايعني 
الذين بایعوا ابابکر و عمر ...» . 
ثم ختمها بقوله : 
« فادخل فيما دخل فيه المسلمون كين 
فالابتداء بالكلام بخلافة الشيخين يعرب عن انه في مقام الزام معاوية الذي 
يعتبر البيعة وجها شرعيا للخلافة. ولولا ذلك لما كان وجه SH‏ خلافة الشيخين. 
بل لاستدل بنفس الشورى . 


تصور النبی الاكرم للقيادة بعده: 
ان الکلیات المأثورة عن الرسول الاكرم. تدل على Pl‏ كان يعتبر 
امر القيادة بعده مسأله etl‏ و حقا خاصا لله جل جلاله فانه BE‏ لا دعى 
zes‏ الى الاسلام وقد جاؤوا في موس الحج الى مكة. قال رئيسهم : أرأيت ان 
نحن بایعناك على امرك. ثم dll ab‏ على من خالفك. أيكون لنا الامر من بعدك ؟ 
فاجابه SG‏ بقوله : 
« الامر الى الله یضعه حیث يشاء » (۳. 


فلو كان pl‏ الخلافة بيد الامة لكان عليه GEA‏ ان یقول الامر الى الأمة. 


. 5 نهج البلاغة : الرسائل , الرقم‎ -١ 

۲- لاحظ وقعة صفين لنصر بن مزاحم (م /۲۱۲) ص ۲۹ ط nae‏ وقد حذف الرضي في 
نهج البلاغة من الرسالة aa VL‏ فان عنايته كانت بالبلاغة فحسب . 

۳ السيرة النبوية لابن هشام : ۲ / 154 . 


او الى اهل الحل و العقد. او ما يشابه ذلك. فتفویض امر الخلافة الى الله سبحانه 
Alb‏ في کونها كالنبوّة یضعها سبحانه حيث يشاءء. قال تعالى : 
ee, je ds deal «‏ 
فاللسان في موردین واحد . 
ثم انه لو كانت صيغة الحكومة هي انتخاب القائد عن طريق الشورة 
باجتاع الأمة. او بالبيعة, فا معنى تعیین الخليفة الثاني من جانب ابيبكر. 
و الخليفة الثالت عن طريق شورى عيّن اعضاءها ze‏ بن الخطاب $ 
اضف الى ذلك ان هناك نصوصا تشير الى ما في مرتكز العقل, من ان ترك 
الأمة بلاقائد و امام قبیح على من بيده زمام الأمرء هذه عائشة تقول لعبدالله 
ابن عمر : 
«یابنیابلغ عمر سلامي وقل له لاتدعامة محمدبلا راع »۳۱ . 
و انما قالت ذلك عند ما اغتيل عمر و al‏ و ارسل ابنه الى 
عائشة ليستأذن منها ان يدفن في بيتها مع رسول الله FE‏ و مع ابيبكر . 
و هذا عبدالله بن عمر يقول لابيه : 
« انى سمعت الناس يقولون مقالة» فآليت ان اقولها لك» 
و زعموا انك غير مستخلف و انه لوكان لك راعي ابل او غنم 
ثم Dele‏ و ترکهاءلرأیت ان قد ضیع. فرعايةالنا ساشد» ۳۱ . 


و بذلك استصوب معاوية اخذه البيعة من الناس لابنه يزيد و قال : 


۱- سورة الانعام : 7و5 
GLY Y‏ و السياسة : ۱ /۳۲. 
۳ حلية الاولیاء : ۱ / 11 . 


الباب السادس : في الامامة و اخلافة Es‏ وی 1 NN EAR‏ 

«اني کر هت ان ادع أمة محمد بعدي کالضان لاراعي‌لها» ۱۱ . 

فاذا كان ترك الأمة بلا راع, امرا غير صحیح في منطق العقل. فکیف يجوز 

هؤلاء ان ينسبوا الى النی GAG‏ انه ترك الامة بلا راع, BIS‏ هؤلاء كانوا 
اعطف على الأمة من ¿ell‏ الاكرم, ان هذا Le‏ يقضى منه العجب . 


۰۱2۸/۱ : الامامة و السياسة‎ -١ 


الفصل الرابع 


عند الشيعة الامامية 


ان الامامة عند الشيعة تختلف في حقیقتها عا لدی اهل السنة. فهي امرة 
اهية و استمرار لوظائف النبوّة كلها سوی تحمّل الوحي BY‏ و مقتضی هذاء 
اتصاف الامام بالشروط الشترطة في النبي. سوی کونه طرفا للوحي Gal‏ 
ió, eis;‏ ومن Ss‏ 
ال SEM‏ او الامام السابی, و اليك فيا يلي براهين هذا الاصل : 


الف -الفراغات الهائلة بعد النبى فى مجالات اربعة : 

ان البي ی لم تكن مسؤولياته و اعماله مقتصرة على تلق الوحي 
¿A‏ و تبلیغه الى الناس, بل كان يقوم بالأمور التالية ايضا : 

: يفسرالكتاب العزيز ویشرح مقاصده ویکشف اسراره یقول سبحانه‎ N 

« و OG‏ يك a‏ لهم > 0" . 

۲ - يبين احكام الوضوعات التي كانت تحدث في زمن دعوته . 

۳ - يدفع الشبهات و يجيب عن التساؤلات العويصة المريبة التي كان 
da‏ اعداء الاسلام من هود و نصارى . 


. 44 : سورة التحل‎ -١ 


SAS o4 


at‏ يصون الذين من التحريف:و-الدين و يراقب ها الخده:عنة المستلموان 
من اصول و فروع حتی لاتزل فيه اقدامهم . 

هذه هي الامور التي مارسها Coil‏ الاكرم ee‏ ایام حياته, و من العلوم 
ان رحلته تخلّف فراغا هائلا في هذه المجالات الاربعة فيكون التشريع 
الاسلامي حينئذ امام حتملات ثلاثة : 

الاوّل : ان لايبدى الشارع اهتّاما بسدٌ هذه الفراغات اطائلة التي ستحدث 
بعد الرسول. و هذا الاحتال ساقط die‏ لايحتاج الى البحت. فانه لاينسجم مع 
غرض البعثة. فان في ترك هذه الفراغات ضياعا للدين و الشريعة . 

الثاني : ان تكون الامة قد بلغت بفضل جهود صاحب الدعوة فى اعدادها 
Me‏ تقدر معه pair‏ الشراغ, هين ان goal‏ و الحاسبات 
الاجتاعية يبطلان هذا الاحتال و يثبتان انه لم يقدّر للامة بلوغ تلك الذروة لتقوم 
La‏ هذه الثغرات التي خلفها غياب fol‏ الاكرم. لافي جانب التفسير ولا في 
جانب التشريع. ولاف جانب )3 التشكيكات و دفع الشبهات. ولا في جانب 
صيانة الدين عن الانحراف . 

اما في جانب التفسیر, GSS‏ وجود الاختلاف الفاحش في تفسير OL)‏ 
الذكر الحكيم حتى فيا برجم الى عمل المسلمين يوما و ليلة . 

و اما في جال التشریع, GSS‏ في ذلك الوقوف على ان التشريع SAM‏ 
ظهر و تكامل تدريجا على ما يقتضيه الحوادث و الحاجات الاجتاعية في عهد 
الرسول PE‏ و من العلوم ان هذا الفط كان مستمرا بعد الرسول. غير ان 
is zu‏ يكن كافيا للاجابة عن ذلك. اما الأيات القرآنية 
فى تحال الاحكام فهي لاتتجاوز SEW‏ آية, و اما الاحاديث في هذا المجال. 
فالذي ورثته الامة ل Sur‏ حديث. و هذا القدر لايق بالإجابة على 
جميع الوضوعات المستجدّة . ۱ 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة ta nates‏ 

ولا نعني من ذلك ان الشريعة الاسلامية ناقصة في ایفاء اغراضها 
التشريعية و شمول الواضیع المستجدّة بل القصود ان النبي .= كان يراعى في 
ابلاغ الحكم حاجة الناس و مقتضيات الظروف الزمنية, فلابد في ايفاء غرض 
التشريع على وجه يشمل المواضيع المستجدة و المسائل المستحدثة أن يستودع 
احكام الشريعة من يخلفه و يقوم مقامه . 

وما في محال رد الشبهات و التشكيكات و اجابة التساؤلات. فقد حصل 
فراغ fl‏ بعد رحلة الب من هذه الناحية. فجاءت اليهود و النصارى تتری. 
يطرحون الأسئلة, حول اصول الاسلام و فروعه. ولم يكن في وسع الخلفاء آنذاك 
اللإجابة الصحيحة lps‏ كا يشهد بذلك التاريخ الموجود بایدینا . 

و اما فى جانب Ble‏ المسلمين عن التفرقة. و الدين عن SLAY‏ 
فقد كانت الامة الاسلامية في اشد الحاجة الى من يصون دينها عن التحريف 
و أبناءها عن GE‏ فان التاريخ يشهد على دخول جماعات عديدة من احبار 
اليهود و رهبان النصارى و مؤبدي المجوس بين المسلمين. فراحوا sr‏ 
الأحاديث الاسرائيلية و الأساطير النصرانية و الخرافات المجوسية بینهم. و GS‏ 
في ذلك ان يذكر الانسان ما كابده البخارى من مشاق و اسفار في مختلف اقطار 
الدولة الاسلامية. و ما رواه بعد ad‏ فانه ألنى الأحاديث المتداولة بين المحدثين 
في الاقطار الاسلامية. تربو على ستائة الف حدیت. لم يصح لديه منها اكثر من 
اربعة آلاف. و كذلك كان شأن سائر الذين جمعوا الأحاديث و كثير من هذه 
الأحاديث التي ch‏ عندهم كانت موضع نقد و محيص عند غيرهم N‏ 

فهذه المجعولات على لسان الوحي. تقلع الشريعة من رأس و تقلب 
الاصول, و تتلاعب بالاحکام. و تشوّش التاريخ. او ليس هذا دليلا على عدم 
وفاء LY‏ بصيانة دينها عن الانحراف و التشويش . 


۱- لاحظ حياة محمد. لمحمّد حسين هيكل. الطبعة الثالثة عشر : ۵۰-4٩‏ . 


مط احا وکا هو وم هم و ارات ی الالميات 
هذا البحث الضافي یثبت حقيقة ناصعة. و هي عدم تمكن الأمة مع ماها من 
الفضل. من القيام I‏ الفراغات اهائلة gil‏ خلفتها رحلة النى الاكرم BE‏ 
الاحتمال الثالث :ان يستودع صاحب الدعوة. کل ما تلقاه من المعارف و 
الاحكام بالوحى. و كل ما ستحتاج اليه الأمة بعده. شخصية مثالية. Ub‏ كفاءة 
تقبل هذه العارف و الاحكام و تحملهاء فتقوم هى بسدٌ هذا الفراغ بعد 
رحلته BE‏ و بعد بطلان الاحتالين الاولين لامناص من تعيّن هذا الاحتال, 
فان وجود انسان مثالي كالب في الژهلات. عارف بالشريعة و معارف الدین, 
ole‏ لتكامل الجتمع. و خطوة ضرورية في سبيل ارتقائه الروحى و العنوي, 
فهل يسوغ على الله سبحانه ان ممل هذا الامر الضروري في حياة الانسان 
الدينية ؟ 
ان اله سبحانه soe‏ الانسان بأجهزة ضرورية فيا يحتاج اليها في حياته 
الدنيوية المادية. و مع ذلك كيف يعقل اهمال هذا العنصر الرئيسي في حياته 
المعنوية و الدينية ؟ و ما اجمل ما قاله ائمة اهل البيت في فلسفة وجود هذا الخلف 
و مدى تأثيره في تکامل الامة : 
قال الامام على YA‏ : 
« اللّهم بلى لاتخلو الارض من قائم de‏ بحجةء اما ظاهرا 
مشهورا واقا خائفا مغموراء لثلا تبطل حججالله و بیناته » "N‏ 
و قال الامام الصادق طا : 
« ان الأرض لاتخلو و فيها امام كيما زاد المؤمنون شيئا ردهم 
و اذانقصوا شيئا اتمّه لهم Da‏ 


. ١41 نهج البلاغة : قسم الحكم . الرقم‎ -١ 
.WA/N : الكافي‎ ۲ 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة هه ی A‏ 

هذه المأثورات من ddl‏ اهل البیت تعرب عن ان الفرض الداعي الى بعنة 
«ceil‏ داع الى وجود امام يخلف Soll‏ في عامة ساته. سوى ما da‏ القران على 
انحصاره به ككونه y E‏ رسولا و صاحب شريعة . 


ب -الامة الاسلامية و مثلث الخطر الداهم : 

ان الدولة الاسلامية التي اسما الب الاكرم BAG‏ كانت محاصرة حال 
وفاة الي من جهتي الشمال و الشرق باكبر امبراطوريتين عرفهها تاريخ تلك الفترة 
و كانتا على جانب AS‏ من القوّة و البأس. و هما الروم و abel‏ و يكف في 
خطورة امبراطوریه ایران ath‏ کتب ملکها الی عامله gay‏ بعد ما وصلت اليه 
رسالة النى تدعوه الى الاسلام . و مرّقها - « ابعث الى هذا الرجل SELL,‏ 
رعلو من ده لدی Mae‏ خطررة مرت 
الامبراطورية الرومانية. انه وقعت اشتباكات عديدة بينها و بين المسلمين في السنة 
الثامنة للهجرة, منها غزوة موتة التي قتل فيها قادة امیش الاسلامي. وهم جعفر 
ابن ايي‌طالب. و زيد بن حارثة» و عبدالله بن رواحة و رجع الجيش الاسلامي من 
alls‏ الواقعة منهزعاء و لاجل ذلكك توجه الرسول الاکرم بنفسه Je‏ راس tel‏ 
الاسلامي الى تبوك في السنة التاسعة لقابلة میوش البيزنطية و لكنه لم یلق 
احداء فاقام في تبوك اياما ثم رجع الى المدينة, وم يتف بهذا بل جهز جيشا 
في اخريات ايّامه بقيادة اسامة بن زيد لواجهة جيوش الروم, هذا من خارج . 

و Lal‏ من الداخل, فقد كان الاسلام و المسلمون يعانون من وطأة مؤامرات 
المنافقين الذين كانوا يشكلون dpe‏ عدوانية داخلية. اشبه با يسمى بالطابور 
الخامس, فهؤلاء اسلموا بالسنتهم دون قلوبهم و كانوا يتحينون الفرص لاضعاف 
الدولة الاسلامية باثارة الفتن الداخلية, ولقد انبرى القرآن الكريم لفضح المنافقين 


. ۱1۵ / ۲ : الكامل للجزري‎ ١ 


OYA‏ ......... محخاضرات في الإهيّات 
و التشهير بخططهم ضد الدين و النى في العدید من السور القرآنية وقد نزلت في 
حقهم پورة خاصة . 
ان اهقام القرآن بالتعرض للمنافقين العاصرین للنى. المتواجدين بين 
الصحابة Jal‏ دليل على انهم كانوا قوّة كبيرة و يشكلون جماعة وافرة و يلعبون 
دوراً خبيئا في افساح المجال لاعداء AN‏ بحيث لولا قيادة النبي الحكيمة 
لقضوا على كيان الدين. و يكف في ذلك قوله سبحانه : 
ARES‏ من قَبْلُ و فا ae Go‏ 
الق al Ags‏ و هُ رون ١‏ ف 
وقد كان حتملا و مترقبا ان يتحد هذا الثلت الخطير لاکتساح الاسلام 
و اجتئاث جذوره بعد وفاة البي. فع هذا الخطر الحیق الداهم. ما هي وظيفة 
القاند الحكيم الذي أرسى قواعد ayo‏ على تضحیات عظيمة. فهل الصلحة كانت 
تقتضی تنصیب قائد „So‏ عارف باحکام القيادة و وظائفها >¿ يجتمع 
السلمون تحت رايته و یکونوا صفا واحدا في مقابل ذاك abl‏ او ان الصلحة 
العامة تقتضی تفویض الامر الى الأمة حتی يختاروا لانفسهم اميراً مع ما يحكيه 
التاريخ لنا من سيطرة او اي «A cg Je‏ رکا تاه dis Je‏ 
ما وقع من الشاجرات بين الهاجرین و الانصار يوم السقيفة ۱ . 
ان القاند الحكيم هو من يعتنى بالأوضاع الاجخاعية لامته. و يلاحظ 
الظروف المحيطة بهاء و يرسم على ضوئها ما يراه Lhe‏ لستقبلهاء وقد عرفت ان 
مقتضى هذه الظروف هو تعيين القائد و fall‏ لادفع الامر الى الأمة. و الى ما 
ذكرنا ينظر قول الشيخ الرئيس ابن سينا في حق الامام : 
« و الاستخلاف بالنص اصوب فان ذلك لايؤدي الى التشغب 


. 1۸ : سورة التوبة‎ -١ 
. ۲۰-۵۹ / ۲ : راجع السيرة النبوية‎ -" 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة rotar modes‏ 


و التشاغب و الاختلاف  »‏ . 


ج -نصب الامام لطف الهي : 
هذا حاصل ما سلکناه في بيان وجوب تنصيب الخليفة و الامام للأمة 
الاسلامية من جانب col‏ الاکرم PE‏ على ضوء العقل الفطري و دراسة 
التاريخ الاسلامي و شؤون الرسالة النبوية و مسؤولياتها الخطيرة. و هذا السلك 
يقرب مما سلكه مشايخنا الإمامية في هذا المجال من الاستناد بقاعدة اللطف. و في 
ذلك يقول السيد المرتضى : 
« و الذي يدل على ما ادّعيناه ان کل عاقل عرف العادة 
و خالط الناس يعلم ضرورة ان وجود الرئيس المصيب النافذ 
الامرء السديد التدبير ترتفع عنده التظالم y‏ التقاسم و التباغي 
او معظمه» او يكون الناس الى ارتفاعه اقرب. و ان فقد من 
هذه صفته یقع عنده كل ما اشرنا اليه من الفساد او يكون 
الناس الى وقوعه اقرب. فالرياسة على ما ol‏ لطف فى فعل 
الواجب و الامتناع من القبيح» فيجب ان لايخلّي الله تعالى 
المكلفين منهاء و دليل وجوب الالطاف يتناولها » ۳۱ . 
هذا الاستدلال كبا ما ترى مؤلف من مقدمتين : 
الاولى : ان نصب الامام لطف من الله على العباد . 
الثانية : ان اللطف واجب على الله لما يقتضيه حکنته تعالى . 


۱- الشفاء . الالهيات,المقالة العاشرة, الفصل النامس. ص 01٤‏ . 
-Y‏ الذخيرة في علم الكلام : ٠‏ ط مؤسسه النشر AN‏ التابعة لجماعة المدرسين 
بقم الشرفة . 


HOTS SBE „eek or. 
اما القدمة الاولی. فلان اللطف هو ما يقرب الى الطاعة و یبعد عن العصية‎ 
ولو بالأعداد. و بالضرورة ان نصب الامام كذلك لا به من بیان العارف‎ 
و الاحکام الألهية و حفظ الشريعة من الزيادة و النقصان و تنفیذ الاحکام و رفع‎ 
. الظلم و الفساد و نحوها‎ 
القدمة الثانية. فلان ترك هذا اللطف من الله سبحانه اخلال بغرضه‎ Lil, 
Se و مطلوبه و هو طاعة العباد له و ترك معصيته فيجب على الله نصبه لكلا‎ 
اللطف فى نصبه سلب العباد سلطانه او غیبته, لان الله سبحانه‎ GLY بغرضه و‎ 
قد لطف بهم بنصب الْعِدّهم. و هم فوّتوا اللطف عن انفسهم و الى هذا اشار‎ 
: المحقق الطوسي بقوله‎ 
... الامام لطف فيجب نصبه على الله تعالى تحصيلا للغرض‎ « 
N و وجوده لطف و تصرفه لطف آخر و عدمه منا»‎ 
: بقوله‎ LILI و اوضحه‎ 


« لطف الامامة يتم بامور : منها ما يجب على الله تعالى و هو 
خلق الامام و تمكينه بالتصرف و العلم و النص عليه باسمه 
ونسبه» و هذا قد فعله الله تعالى؛ و منها ما يجب على الامام 
و هو تحمله للامامة و قبوله لها و هذا قد فعله الامام » و منها ما 
يجب على الرعية و هو مساعدته و النصرة له و قبول اوامره 
و امتثال قوله» y‏ هذا لم يفعله cds Jl‏ فكان منع اللطف 
الكامل منهم لامن الله تعالى ولا من الامام : ۳۱ . 


۱- کشف الراد ‏ القصد bill‏ : ۲۸۶ . 
۲- الصدر السابق : ۲۸۱-۲۸۵ . 


ON ESS السادس : في الامامة و الخلافة‎ GUI 


مناظرة هشام بن الحكم مع عمرو بن عبيد : 
plan bb‏ بن الحكم و هو من ابرز اصحاب الامام الصادق لهل في 
علم الکلام. مع عمرو بن عبيد و هو من مشایخ العتزلة في مسألة الامامة 
و صارت النتيجة افحام هشام لعمرو عند جمع من تلامذته. و اليك ما رواه 
الکلینی في ذلك : 
علي بن ابراهيم عن ابیه. عن الحسن بن ابراهیم. عن يونس بن یعقوب. 
قال كان عند ابيعبدالله لا dele‏ من اصحابه منهم حمران بن اعين. و محمّد بن 
النعمان و هشام بن سال و الطيّار و dele‏ فيهم هشام بن الحكم و هو شاب. 
فقال ابو عبدالل ¿A‏ 
« يا هشام ألأتخبرني كيف صنعت بعمرو بن عبيد ؟ و كيف 
سألته ؟ » . 
فقال هشام : يا ابن رسول الله اني أجلّك و استحييك ولا يعمل SUS‏ 


فقال ابو A alae‏ 
« اذا امرتكم بشيء فافعلوا » . 

قال هشام : بلغنى ما كان فيه عمرو بن عبيد و جلوسه في مسجد البصرة. 
فعظم ذلك de‏ فخرجت اليه و دخلت البصرة يوم الجمعة. فأتيت مسجد 
البصرة, فاذا انا بحلقة كبيرة فها عمرو بن عبيد و عليه شملة سوداء» مقزربها من 
صوف. و شملة مرتديا بها و الناس يسألونه. فاستفرجت الناس. فأفرجوا لى. 
ثم قعدت في آخر القوم على ركب ثم قلت : ايها العالم : اني رجل غريب تأذن 
لي في مسألة ؟ 

فقال لي : نعم . 

فقلت له : الك عين ؟ 


ory‏ ما موی A A‏ ضعرات في افیا 

فقال : يا بني ايّ شيء هذا من السوال و شيء تراه كيف تسأل عنه ؟ 

فقلت : هكذا مسألتي . 

فقال EL:‏ سل و ان كانت مسألتك مقا . 

قلت : gist‏ فيها . قال لي : سل . 

قلت : الك عين ؟ قال نعم » قلت : فا تصنع بها ؟ 

قال : أرى بها الألوان و الاشخاص . 

قلت : فلك انف ؟ قال : نعم, قلت فا تصنع به ؟ 

قال : اشم به الرائحة, قلت : الك فم ؟ قال : نعم. قلت : فا تصنع به ؟ قال : 
اذوق به الطعم . 

قلت : فلك gif‏ ؟ قال : نعم, قلت : فا تصنع بها ؟ قال : امع بها الصوت. 
قلت : الك قلب ؟ 

قال : نعم قلت : فا تصنع به ؟ قال : آمیز به كلما ورد على هذه الجوارح 
والحواس. 

قلت : او ليس في هذه الجوارح غنى عن القلب ؟ فقال لأ . قلت : و كيف 
ذلك و هي صحيحة سليمة ؟ 

قال : يا بني : ان الجوارح اذاشكت في شيء ace’‏ او رأته او ذاقته او سمعته. 
4555 الى القلب فيستيقن اليقين و يبطل الشك . 

فقلت له : فانما اقام الله القلب لشك الجوارح ؟ 

قال : نعم . 

قلت : لابد من القلب و الا لم تستيقن الجوارح ؟ 

قال : نعم . 


۵۳۲۰۲۸ ne و ام ارف هش ی وی ما‎ ee و اخلافة‎ LLY السادس : في‎ GUI 
اماما يصحح ها الصحیح و يتيقن به ما شك فیه, و يترك هذا مخلق کلهم في‎ 
حيرتهم و شكهم و اختلافهم. لايقيم هم اماما يردّون اليه شكهم و حيرتهم.‎ 
في مجلسه. و زال عن‎ Gail اليه و‎ gis فسكت ول يقل لى شيئا ... ثم‎ 
هذا ؟‎ aldo فضحك ابوعبدالله لي و قال : يا هشام : مَنْ‎ 
. قلت : شىء أخذته منك و ألفته‎ 
اشارة الى ان مسألة نصب الخليفة‎ Dl و لعل قوله لل : هذا و الله مكتوب‎ 
و الامام التي يحكم بها العقل الصريم. كانت من سنن الانبياء و المرسلين. و غا‎ 
ذكر ابراههم و موسى لما كان هیا من المكانة الخاصة في هذا الجال, و لذلك ايضا‎ 
ذكر القرآن ما استدعياه من الله سبحانه في امر الإمامة و الوزارة (' و يدل على‎ 
: ما روي عن رسول الله يلق انه قال‎ Lal ذلك‎ 
هلك نبي خلفه‎ LAS «كانت بنو اسرائيل تسوسهم الأنبياء‎ 
.۳( » نب» و انه لانبی بعدي, و سيكون بعدي خلفاء یکثرون‎ 
و ظاهر الحديث ان استخلاف الخلفاء في الامة الاسلامية. كاستخلاف‎ 
. الانبياء في الامم السالفة, و من المعلوم ان الاستخلاف كان هناك بالتنصيص‎ 


. ۲ الكافي: ج ۱.کتاب الحجة. باب الاضطرار الى الحجة. الحديث‎ -١ 
. ۳۰ : سورة البقرة : ۱۲6و سورة طه‎ Y 


۳- جامع الاصول لابن اثير الجزري : ۳ الفصل الثاني . 


الفصل الخامس 


وجوب العصمة في الامام 


اتفق اهل السنة على ان العصمة ليست من شرائط الامام اخذا palos‏ 
حيث ان WL‏ بعد رسول الله SEG‏ لم یکونوا معصومين, قال التفتازاني : 

« و احتج اصحابنا على عدم وجوب العصمة بالاجماع على 
امامة ابي‌بکر و عمر و عثمان مع الاجماع على انهم لم تجب 
عصمتهم ... و حاصل هذا دعوى الاجماع على عدم اشتراط 
العصمة في الإمام Ve‏ 

وامّاالشيعة الامامية فقداتفقت كلمتهم على هذا الشرط. قال الشيخ المفيد: 
«اتفقت الامامية على انإمام الدين لايكون الا معصوما من 
الخلاف لله تعالی Ma‏ 

و قال Lal‏ : 
« اقول : ان الائمة القائمین مقام الانبیاء في تنفیذ الاحکام 
و اقامة الحدود و حفظ الشرائع و تأدیب الأنام معصومون 
كعصمة الأنبياء كين 1 


۱- شرح القاصد : .YEA/o‏ 
۲ اوائل القالات : ۷] الطبعة الثانية . 
Y‏ نفس الصدر : ۷٤‏ . 


A A E 0۳۸ 


۱-الامام حافظ للشريعة كالنبي a‏ 

ان حقيقة LLY‏ عند الامامية -كما عرفت هي القيام بوظائف الرسول 
بعد رحلته. فيجب ان يكون الامام متمتعا Le‏ يتمتع به النبي من الكفاءات 
و المؤهلات. و منها كونه مصونا عن الخطأ في العلم والعمل لكي تتحفظ الشريعة 
به و يكون هاديا للناس الى مرضاة الله سبحانه» و اليه اشار العلامة الحلي بقوله : 

« ذهبت الامامية الى ان الائمة كالانبياء في وجوب عصمتهم 
عن جميع القبائح و الفواحش من الصغر الى الموت عمدا 
و سهواء لانهم حفظة الشرع و القوّامون به. حالهم في ذلك 
کحال النبی MN | seats‏ 

و ناقش فيه التفتازانی بقوله : 
« ان نصب الامام الى العباد الذين لاطریق لهم الى معرفة 
عصمته بخلاف النبی » ۲۳۱ . 

و امحواب عنه ظاهر بما تقدم من بطلان القول بان نصب الامام مفوّض الى 
العباد. و لنا ان نعکس و نقول : وجوب عصمة الامام ما Se‏ به العقل Era‏ 
بالتأمل في حقيقة الامامة و الغرض منهاء و حيث ان الناس لا طريق لهم الى 
معرفة عصمة الامام |S‏ اعترف به الخصى, فلایکون نصبه مفوّضا الیهم . 


۱- دلائل الصدق : ۲ / ۷ الطبعة الاولی , القاهر: ۱۳۹۲ ه. 


۲- شرح القاصد : ۵ / ۲۱۸ . 


۵ ۳۹: cee السادس : في الامامة و الخلافة لوطا جف ممه جو ماه وف سس بت‎ OUI 
: آية ابتلاء ابراهيم لا‎ -۲ 
: قال سبحانه‎ 


er. 


و و Br zus aus ee Bld!‏ 4 قال !3 ale‏ 
لاس LU‏ قال و من gus‏ قال لاینال عَهْدِي 
الظالمين > N‏ 
الاستدلال بالاية على القصود رهن بیان امرین : 
الاوّل : ما هو القصود من الامامة التى انعم الله سبحانه ها على نبیه 
الخليل ل ؟ 
الثاني : ما هو المراد من الظالین ؟ 
اما الاوّل : فقال بعضهم ان المراد من الامامة. هي النبوّة و الرسالة. و يرده 
ان ابراهیم كان نبيا قبل تنصيبه اماماء و ذلك لانه طلب الامامة لذريّته. فكان له 
عند ذلك ولد او اولاد. و من المعلوم ان ابراهيم لم يرزق ولدا الآ في اوان الكبر 
بنص القرآن الكريم. حيث قال : 
ably‏ د الذي cay‏ لي AS Je‏ انفاعیل 
وإشخاق)" . 
و على ذلك يجب ان تكون الامامة الموهوبة للخليل غير النبوّة. و الظاهر 
ان المراد منها هي القيادة الإلهية للمجتمع» مضافا على تحمّل الوحي و ابلاغه, 
فان هناك مقامات ثلاثة : 
- مقام النبوّة و هو منصب تحمل الوحي . 
- مقام الرسالة, و هو منصب ابلاغه الى الناس . 


. ٠١١ : سورة البقرة‎ -١ 


YA : سورة ابراه‎ Y 


SUN دس‎ ot. 
مقام الامامة. و هو منصب القيادة و تنفیذ الشريعة في المجتمع بقوّة‎ - 
وقدرة.‎ 

والأمامة التي يتبناها المسلمون بعد رحلة النبي الاکرم. تتحد واقعيتها مع 
هذه الأمامة . 

و اما الثاني : اعني المراد من الظالمين. فالظلم في اللغة هو وضع الشيء في 
في غير موضعه, فالمعصية من مصاديق الظلم. قال سبحانه : 

> و من ید حُدود اله A‏ هم اون > . 
ثم ان الظاهر من صيغة الجمع المحلى باللام. ان الظلم بكل الوانه و صوره 
الظلمة عن الارتقاء الى منصب الامامة, سواء أكان ظالما في فترة من عمره ثم 
قوله سبحانه : « cage EN‏ این 4 فصلاحيته بعد ارتفاع الظلم 
يحتاج الى دليل . 

و على ذلك فكل من ارتكب Ub‏ و تجاوز حدا في يوم من ايام عمره. 
او عبد صناء و ALLL‏ ارتكب ما هو حرام. فضلا le‏ هو كفر. ليس له اهليّة 
منصب الامامة, و لازم ذلك کون المؤهل للامامة طاهرا من الذنوب من لدن 
وضع عليه قلم التكليف. الى اخر حياته. و هذا ما يرتئيه الأمامية في عصمة 
الامام . 

و ما يؤكد ما ذكرناه ان الناس بالنسبة الى الظلم على اقسام اربعة : 

۱-من كان طيلة عمره ظالا . 


۱- سورة البقرة : ۲۲۹ . 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة A‏ م DENY a‏ 

۲ من كان طاهرا و نقيا في ur‏ فترات عمره . 

۳-من كان ظالا في بداية عمره, و تائبا في آخره . 

۶ عكس الثالك . 

و حاشی ابراهيم A‏ ان يسأل الامامة للقسم الاوّل و الرابع من ذريته. 
وقد a‏ سبحانه على انه لاینال عهده الظالم, و هو لاينطبق الا على القسم 
الثالت. فاذا خرج هذا القسم بق القسم الثاني و هو الطلوب . 


ur‏ اطاعة اولي الأمر: 
قال سبحانه : 
«أطيعُوالله و abl‏ | الدَسُولَ و اولي الأثر ig Sis‏ 
dls asl‏ امر بطاعة اولى de „N‏ وجه الاطلای. وم یقیده بشيء و من 
البدیهی انه سبحانه لا یرضی لعباده الکفر و العصیان ولوکان على سبیل الاطاعة 
عن شخص آخر, و عليه تکون طاعة اولي الامر فيا اذا امروا بالعصیان محرّما . 
اطاعتهم على وجه الاطلاق معصومین لایصدر عنهم معصية مطلقاء فیستکشف 
من اطلاق الامر بالطاعة اشتمال التعلق علی Lo gas‏ تصذه عن الامر 
pw‏ الطاعة . 
و من صرّح بدلالة الآية على عصمة اولى الامر الامام الرازي في تفسيره. 
و لكنه لم يستثمر نتيجة ما هداه اليه استدلاله المنطق. حيث استدرك قائلاً بانا 


. ۵٩ : سورة النساء‎ - ١ 


يدن ed‏ مر ی ALE‏ هگ ی تیوه حاضرات ‏ الإليّات 
فلامناص من کون الراد هو اهل JA‏ و العقد O‏ 

يلاحظ عليه : انه اذا دلّت الآية على عصمة اولي الامر فيجب علينا Gal‏ 
عليهم و ادّعاء العجز هروب من الحقيقة. فهل العجز يختص بزمانه او كان يشمل 
زمان نزول الآية. و الثاني باطل قطعا. فانه لايعقل ان يأمر الوحي الاهي باطاعة 
العصوم ثم لايقوم بتعريفه حين النزول. و Goal‏ عليه في Jl pos‏ 
یعرف العصوم في ازمنة متاخرة عنه حلقة بعد اخری ; 

هذا مع ان تفسير « اولي الامر » بأهل I‏ و العقد تفسير با هو اشد 
غموضاء فهل الراد منهم» العساکر, و الضباط. او العلیاء و لح نون, او الحكام 
و السیاسیون, او الکل. و هل اتفق اجتاعهم على شيء ولم خالفهم لفيف من 
المسلمين ؟! 

و هناك نصوص من الكتاب و السنة تدل على عصمة اهل بيت النى 
و عترته, AIS‏ التطهير و حديث الثقلين و غير ذلك. تركنا البحث عنها لرعاية 
الاختصار ۲۱ . 


۱- مفاتیح الغيب : ۱۰ / ٠٤٤‏ . 
۲ - راجم LAY‏ : ۲ / ۳۱-۲۷ و ۰1۱۱-۰۷ الطبع الاولی . 


قد تبين با قّمناه من SEY‏ على ضوء الکتاب و السنة و من خلال 
مطالعة تاريخ الاسلام و الحاسبة في الامور الاجتاعية و السياسية. و في ظلّ 
هداية العقل الصریع. ان خليفة النبي EEE‏ و امام المسلمين يجب ان یکسون 
منصوبا من جانب الرسول باذن من الله سبحانه. و Sa‏ يلزمنا الرجوع الى 
الكتاب و السنة لنقف على ذلك القائد المنصوب فنقول : 

ان من احاط بسيرة الني ey‏ يجد علي بن ابيطالب وزير رسول الله في 
امره و ولي عهده و صاحب الامر من بعده. و من وقف على اقوال النبى و افعاله 
في حلّه و ترحاله, ue‏ نصوصه في ذلك متواترة. كبا ان هناك OUT‏ من الكتاب 
العزيز تهدينا الى ذلك. و نحن GS‏ في هذا الجال بذکر آية الولاية من الكتاب 


و نتبعها Gist‏ المنزلة و الغدير : 
آية الولاية 
ا ng: se ES as‏ 


۱- سور الائدة : ۵۵ . 


ال GOL :::: nn nono nono nrnonnnncnnonennncnnnnnos‏ الاطیّات 
و قبل‌الاستدلال SL‏ شأن نزوهاء روی‌الفسرون عن‌انس بن مالك 
و غيره ان سائلا اتى السجد و هو يقول من يقرض المليء ball‏ و علي راكع 
يشير بيده للسائل : اخلع الخاتم من يدي فا خرج احد من السجد حتى نزل 
جبرئیل 2 
Neal‏ 
و اليك توضیح الاستدلال : 
ان السابر في کتب اللغة يرى انهم یذکرون في تفسير المولى اموراء يبدو انها 
معان مختلفة له مثلا يقول صاحب القاموس : 
« المولى. و المالك. y ell y‏ المعتق. ¿Gal y‏ 
و الصاحب. و القريب كابن العم و نحوه؛ و الجار و الحلیف» 
والابن» وألعم» والنزيل؛ والشريك» وابن الاخت» و الموليّء 
والرب» و الناصرء و المنعم والمنعم عليه» و المحب» 
و التابع» و الصهر . 
والحق‌انه ليس للمولى الا معنى واحد و هو الأولى بالشيء 
وتختلف هذهالاولويةبحسبالمتعلّق وخصوصیةالسوارد» 


۱- رواه الطبري في تفسيره : 181/7 و امحصاص في احكام القرآن : ۲ / ٤١‏ و السيوطى في 
الدر المنثور : ۲ / 51 و غيرهم وانشأ حسان بن ثابت في ذلك ابياته المعروفة و هي : 


أبا حسن تفديك نفسي و مهجتي و کل بطيء في الهدى و مسارع 
ايذهب مدحي و المحبين ضايعا وما المدح في ذات الاله gla‏ 
فانت الذي اعطيت اذ أنت راكع فدتك نفوس القوم يا خير راكع 
بخاقك الميمون يا خير سيد و یا خير شار ثم يا خير ah‏ 


فانزل فيك الله خير ولاية و نها فى محکنات الشرايع 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة ada‏ 
و اول من تنبّه الى هذا ابن البطریق الحلي (م/  » )٠٠١‏ . 

و على هذا فتفسير الولى بالمحب و الناصر و الصديق من باب خلط 
hel‏ بالنهوم. مع انه لوكان الولي - في الآية ‏ بمعنى الناصر او المحب يلزم 
وحدة الولی و المولى عليه في قوله ‏ و الذين آمنوا 4 لان كل مؤمن DOL‏ 
لاخيه و حب له. مع ان ظاهر الآية ان هناك اولياء ثلاثة : 

. -المومنون بالشروط الثلاثة‎ ۳ yey ۲ dil) 

و ان هناك مُولى عليه و هو غير الثلاثة. ولایتحقق ذلك الا بتفسير Il‏ 
بالزعيم و المتصرف في شؤون Dall‏ عليه. فهؤلاء الثلاثة اولياء و غيرهم Ir‏ 
علیهم . 

ثم ان تقييد الولي من المؤمنين بالاوصاف BI‏ و تقييد ایتاء الزكاة Je‏ 
الركوع يجعل Lae ISI‏ في فرد واحد. و هو مثل قولك : « رأيت رجلا ple‏ 
علي امس قبل IS‏ احد ... كما قد عرفت شأن الغزول للآية . 

فان قلت : اذا كان المراد من قوله « الذين آمنوا ) هو الامام علي بن 
ابي طالب PA‏ فلا ذاجيىء بلفظ الجماعة ؟ 

قلت : جيىء بذلك ليرغب الناس في مثل فعله فينالوا مثل ثوابه. و لينبّه 
على ان سجيّة المؤمنين يجب ان تكون على هذه الغاية من الحرص على N‏ 
و الاحسان و تفقّد الفقراء حتى ان لزمهم امر لايقبل التأخير وهم في الصلاة. 
م يؤخروه الى الفراغ منها !۳ . 

و هناك وجه آخر اشار اليه الشيخ الطبرسي. و هو ان ESN‏ في اطلاق 


۱- عمدة عيون صحاح الاخبار : ١١5-١15‏ لابن البطريق . 
۲ الكشاف : ۱ / 159. دارالکتاب العربى. بيروت . 


OLA‏ مرت 
لفظ الجمع على امير المؤمنين. تفخيمه و تعظیمه. و ذلك ان اهل اللغة يعبّرون 
بلفظ الجمع عن الواحد على سبيل التعظیم. و ذلك اشهر في كلامهم من ان حتاج 
الى الاستدلال عليه ۲۲۱ , 

ربما يقال ان المراد من الولي في الآية ليس هو التصرف. بل المراد الناصر 
والمحب بشسهادة ما قبلها و ما بعدها. حيث نهی الله المؤمنين ان يتخذوا اليهود 
و التصاری اولياء و ليس المراد منه الا النصرة و المحبة. فلو فُسّرت في الآية 
بالتصرف يلزم التفكيك IY‏ 

و الجواب we‏ واضح با تقدم من ان الولى ليس الا gt‏ واحد و هو 
NI‏ غير انه يختلف ghee‏ الولاية حسب اختلاف من يتصف بالولاية و يقوم 
بهاء فلو كان الولي هو الله و الرسول و خليفته يكون متعلق الولاية هو النفس 
و النفيسء فهم اولى بالتصرف في كل مايمت الى المؤمنين . 

ولو كان الولي هو الاب و اد يكون متعلّق الولاية شؤون الصغير 
و مصالحه. فيكون اولى بالتصرف من الصغير في امواله و شؤونه و منها تزويجه 
بالغير . 

ولو كان الموصوف رئيس القبيلة و افرادها. حيث كان الرائج في عهد 
الجاهلية aie‏ ولاء الدفاع بين القبائل. فيكون هو اولى بالدفاع عن المنتهى في 
التوائب و النوازل, الى غير ذلك من الموارد المختلفة حسب الموصوف . 


حديث « المنزلة »: 
روى اهل السير و التاريخ ان رسول الله E‏ خلف علي بن ابيطالب 


. 731١ / ٤-۳ : مجمع البيان‎ ١ 
. ۲۸ / ۱۲ : الاشكال للرازي في مفاتیح الغيب‎ Y 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة einig‏ وه هت DEN‏ 
على اهله في الدينة عند توجهه الى تبوك. فارجف به النافقون, و قالوا ما خلّفه 
لا استنقالا له و تخوفا منه. Glad‏ صدره بذلك فاخذ سلاحه و اتی النبي و ابلغه 
مقالتهم. فقال AG‏ 
«كذبواء و لكني خلفتك لما eS y‏ ورائي فارجع واخلف 
في اهلي و اهلك افلا ترضى يا علي ان تكون مني بمنزلة 


هارون من موسىء الا انه لانبى بعدي ؟ » ۲۲ , 


اضافة كلمة « منزلة » و هي اسم جنس الى هارون يقتضى العموم. 
فالرواية تدل على ان كل مقام و منصب كان ثابتا ارون فهو ثابت لعلی الا ما 
استنني و هو النبّة. بل الاستناء ايضا قرينة على العموم ولولاه لما كان وجه 
للاستثناء. و کون الورد هو الاستخلاف على الاهل Ja Y‏ على الاختصاص. 
فان المورد لايكون مخصّصاء كا لو رأيت ان الجنب يس آية الكرسي مثلا فقلت 
د cea debo‏ 
مطلقا . 
dl,‏ هارون من موسی GSS‏ في بيائها قوله سبحانه - حكاية عن 
موی 
«و اجْعل لي وزيراً من Bl‏ * هاژون آخي e‏ 
أزري * GS AIG‏ شري » " . 


وقد اوتي موسی ur‏ ذلك کا يقول سبحانه : 


۱- السيرة النبوية لابن هشام : ۲ / ۰۵۲۰-۵۱۹ وقد نقله من اصحاب الصحاح. البخاري في 
غزوة تبوك : 7 / ۳ ط ۱۳۱۶و مسلم في فضائل علي IN:‏ ۰ وابن ماجة في فضائل اصحاب النبي : 
۱ و الامام احمد في غيرمورد من مسنده. لاحظ : ۱ / ۱۷۹۰۱۷۷۰۱۷۵۰۱۱۷۳ ۰۱۸۵۰۱۸۲ 
۰ و غيرهم من الأثبات الحفاظ . 


۲ سورةطه : ۳۲-۲۹ . 


AB حاضعرات في‎ terres 00° 


> فال 5 اتيت سؤلكَ VE‏ 


حديث « الغدير» : 

حديث الغدیر» ما تواترت به السنة النبوية و تواصلت حلقات اسانيده 
age iu‏ الصحابة والتابعين الى يومنا الحاضر. رواه من الصحابة ( ۱۱۰ ) صحاییا 
و من التابعين (AL)‏ تابعياء وقد رواه العلیاء و المحدثون في القرون التلاحقة. 
وقد اغنانا المؤلفون في الغدير عن اراءة مصادره و مراجعه و كفاك في ذلك كتب 
ah‏ كبيرة من اعلام الطائفة, منهم العلامة السيد هاشم البحراني ( م / ۱۱۰۷) 
مؤلف غاية السرام, و السيد ميرحامد حسين اظندي (م/77١7١)‏ مولف 
« العبقات » و العلامة الامينى ( م / ۱۳۹۰ ) مؤلف « الغدير » و السيد 
شر فالدين Jabal‏ (م / ۳۸۱ ( Az‏ المراجعات » . 

و يحمل الحديث هو ان ju‏ في الناس بالخروج الى احج 
في السنة العاشرة من الهجرة. و اقل ما قيل انه خرج معه تسعون الفاء فلا قضی 
مناسكه و Grail‏ راجعا الى المدينة و وصل الى غدير « خم ». و ذلك يوم 
المخميس, الثامن عشر من ذى الحجة, نزل جبرئيل الأمين عن الله تعالی بقوله : 

وا یبا S251‏ بل UH ISU‏ من رَبك » 

فامر رسول Sp ol E‏ من pit‏ 9 حبس deja‏ حتی dello‏ 
القوم منازهم نودى بالصلاة, صلاة الظهر, فصلى بالناس, ثم قام خطيبا وسط 
القوم على اقتاب LY!‏ و بعد الحمد والثناء على الله سبحانه و أخذ الاقرار من 
احاضرین بالتوحید و الثبوة و الماد. و الایصاء بالنقلین, و بیان ان 
الرسول AMG‏ أولى بالمؤمنين من انفسهم. أخذ بيد علي فرفعها حتى رژي 


. ۳١ : سورةطه‎ ١ 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة MOS. ee‏ 
بیاض أبطيهما و عرفه القوم اجمعون, ثم قال : 
« من كنت مولاه » فعلی مولاه ‏ يقولها ثلاث مرّات -». 
ثم دعا لمن والاه. و على من عاداه. و قال : 
» الا alld‏ الشاهد الغائب » . 
ثم لم يتفرّقوا حتى نزل امین وحي ail‏ بقوله : 
TE‏ عَلَيْكُمْ AWG gab‏ 
فقال رسول الله ES‏ : 
« الله اكبر على اكمال الدين و اتمام النعمة» و رضی الرب 


برسالتى و الولاية CdS‏ من بعدي » . 
de stig: U ai‏ ون do‏ في مقدّم الصحابة الشيخان ابوبكر 
و JS pe‏ یقول : 
gu»‏ لك ياابن ابي طالب» أصبحت مولاي و مولی کل 
مومن و مؤمنة ». 
دلالة الحدیث : 


ان دلالة الحديث على امامة مولانا اميرالمؤمنين دلالة واضحة. لم يشك 

فيها اي عربى صمیم عصر نزول الحديث و بعده الى قرون dy‏ یفهموا من لفظة 

الولی الا الامامة. و تتابع هذا الفهم فیمن بعدهم من الشعراء الى ان ولد 

الدهر امام الشککین فجاء بتشکیکات. کسائر تشکیکاته التى تاب منها عند 
E Woo‏ 

ات 


۱- لادنا اجله املى على تلمیذه ابراهیم بن بكر الاصفهاني وصية 3 / حرم / 1۰7 و جاء في 
الوصية قوله : « فاعلموا اني كنت رجلا Ket‏ للعلم. فقلت في کل شيء شینا لا اقف على كميّة و كيفية. 
سواء أكان حقا او باطلا او غثا او مينا » داثرة العارف لفريدوجدي : 4 / ١18‏ . 


يدن ا حاضرات في SUN‏ 
ان هناك قرائن حالية و مقالية تجعل الحديث كالنص ف ان المراد من الولی 
هو الاولى بالتصرف في شؤون المؤمنين على غرار ما كان للني SENG‏ من 
الولاية . 
اما القرائن الحالية ( المقامية ) فبيانها بكلمة جامعة انا لو فرضنا ان لفظ 
المولى مشترك بين المعانى التي ذكروهاء الا انه لايمكن ارادة غيره في ¿lll‏ 
اما لاستلزامه الكفر. كا اذا اريد منه الرب. او الكذب كم اذا اريد منه العم. 
و الشريك. و الحليف و هذا واضح . 
و اما الصاحب و الجار و الغزيلء و القریب. SEN:‏ ارادة شيع من هذه 
المعاني. لسخافته. لاسها في هذا المحتشد الرهيب و في اثناء المسير و رمضاء 
و اما النعم. فلا ملازمة بين ان يكون كل من انعم عليه رسول الله SSG‏ 
Ul,‏ الناصر و المحب. فسواء كان Es‏ اخباراً او انشاي 
فاحقالان ساقطان. اذليسا بأمر مجهول عندهم ولا یا من الأهمية على حدّ اوجب 
ابلاغهما في ذلك الوقف الحرج . 
فلم يبق من GLU‏ الا الاولی بالتصرف. و الراد منه التصرف في PY‏ 
« المولى قد يراد به المعتق و المعتق و الحلیف. «¿Lal y‏ 
و ابن العم و الناصرء و الاولى بالتصرف. و ينبغي ان يكون 
المراد به فى الحديث هو هذا المعنى» ليطابق صدر الحديث» 
ولانه لا وجه للخمسة الاول و هو ظاهرء ولا للسادس لظهورهء 
و عدم احتياجه الى البيان و جمع الناس لاجله «. 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة een th ae‏ مس ۵0۳ 
ثم قال : 
« لاخفاء في ان الولاية بالناسء و التولّي و المالكية لتدبير 
امرهم والتصرف فيهم بمنزلة النبي» وهو معنى الامامة ١7»‏ . 
و اما القرائن المقالية فتعددة نشير الى بعضها : 
القرينة الاولى : صدر الحديث و هو قوله E‏ 
« الست اولى بكم من انفسكم » . 
او ما يؤدي مؤدّاه من الفاظ متقاربة, ثم فرع على ذلك قوله : 
« فمن كنت مولاه Clad‏ مولاه » وقد روى هذا الصدر من 
حفاظ اهل السنة مايربو على اربع و ستين عالما » ۳۱ . 
القرينة الثانية : التكبير على اكمال الدين. حيث لم يتفرّقوا بعد 
go PS‏ انزل امین وحي al‏ بقوله تعالى : 
y‏ اليوم اكملت لكم دينكم » الاية . 
فقال رسول الله BG‏ : 
« الله اكبر على اكمال الدین و اتمام النعمة» و رضی الرب 
برسالتي و الولاية لعلى من بعدي » . 
Gb‏ معنى JR‏ به الدين و تتم به النعمة. و يرضى به الرب في عداد 
WL JI‏ غير الامامة التي بها تام الرسالة و کیال نشرها و توطيد دعائها . 
القرينة الثالثة : نعى الب نفسه الى الناس حيث انه يعرب عن انه سوف 


يرحل من بين اظهرهم فيحصل بعده فراغ هائل. و انه I‏ بتنصيب على في مقام 
الولاية . 


۱- شرح القاصد : ۵ / ۲۷۱-۲۷۳ . 


۲ - لاحظ نقوطم في کتاب الغدير. ج ۱ موزّعين حسب قرونهم . 


و غير ذلك من القرائن التي استقصاها شیخنا التتبع في غدیره N‏ 


لماذا اعرض الصحابة عن مدلول حدیث pal‏ ؟ 

اقوی مستمسك لمن يريد التخلص من الاعتناق بالنص التواتر الم في 
القام. هو انه لو كان الأمر کذلك فلماذا م تأخذه الصحابة مقياسا بعد النبى؟ 
ولیس من الصحیح اجماع الصحابة و جمهور الأمة على رد ما aah,‏ ال في ذلك 
الحتشد العظيم . 

والجواب عنه ان من رجع الى تارج الصحابة بری هذه الامور نظائر كثيرة 
في حیاتهم السياسية. و لیکن ترك العمل ديت all‏ من هذا القبيل منها 
«رزيئةيوم الخميس » رواها الشیخان و غیرهما N‏ و منها سريّة اسامة OY‏ 
و منها صلح الحديبية و اعتراض لفيف من الصحابة (2). ولسنا بصدد استقصاء 
مخالفات القوم لنصوص النبي و تعلياته. فان الخالفة لاتقتصر على ما ذكر 
بل تربوا على نيف و سبعين مورداء استقصاها بعض الاعلام Y‏ 

و على ضوء ذلك لايكون ترك العمل بحديث pill‏ من اكثرية الصحابة 
دليلا على عدم تواتره, او عدم تمامية دلالته. و المشكلة كلها في هذا الباب. هي ان 
القوم البسوا جوع الصحابة لباس العصمة على وجه لايكادون يخالفون الكتاب 


. ۳۸۳-۲۳۷۰ : المصدر السابق‎ ١ 

۲ -اخرجه البخاري في غير مورد لاحظ ج .١‏ باب كتابة العلم,الحديث ۳. وج ۷۰/۶ وج ٠١/7‏ 
من النسخة الطبوعة سنة ۱۳۱6 و الامام احمد في مسنده ج 708/١‏ . 

۳- طبقات ابن سعد : ۲ / ۱۹۲-۱۸۹ .الملل و النحل للشهرستاني : ۱ / ۲۳ . 

4 - صحیح البخاري : ۲ /۸۱کتاب الشروط . صحیح مسلم : ۵ / ۱۷۵ باب صلح الحديبية 
و الطبقات الكبرى لابن سعد : ۲ / ۱۱۶ . 

. لاحظ کتاب النص و الاجتهاد للسید الامام شرف الدين‎ ٥ 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة gehen‏ هجو cane‏ و و OOO‏ 
و السنة قيد شعرة. فن ذلك يشكل علهم القول بان القوم خالفوا تتصیص Coll‏ 
US,‏ عقيدة تضاد الکتاب و السنة Boldly‏ كا یناه في موضع آخر ‏ . 


. ۲۲۸-۱۹۱ / ١ :) لاحظ بحوث ف الملل و النحل لشیخنا الاستاذ ( دام ظله‎ -١ 


الفصل السابع 


السنة النبوية 


ان النبيّ الاكرم يليت لم یکتف بتنصیب Jo‏ منصب الامامة 
و الخلافة. كما لم یکتف بارجاع الامة الاسلامية الى اهل بيته و عترته الطاهرة. 
وم یقتصر على تشبمههم بسفينة نوح, بل قام ببيان عدد LEM‏ الذین یتولون 
الخلافة بعده, واحدا بعد واحد. ge‏ لایبق لرتاب ریب, فقد روي في الصحاح 
و السانید بطرق مختلفة عن ple‏ بن مرة أن الخلفاء بعد Coll‏ اثناعشر خليفة 
كلهم من قریش. و اليك ما ورد في توصیفهم من ¡lo yal‏ 

. لایزال الدين عزیزا منيعا الى اني عشر خليفة‎ - ١ 

۲ - لایزال الاسلام عزیزا الى gil‏ عشر خليفة . 

. تقوم‌الساعة, او یکون علیکم اثناعشر خليفة‎ go UU لایزال الدین‎ Y 

٤‏ - لایزال الدين ظاهرا على من ناوأه حتی يمضي من امتي اثناعشر 


۵ - لایزال هذا الامر صالحا ge‏ یکون اثناعشر اميرا . 


7 -لايزال الناس بخير الى اننىعشر خليفة (' . 


۱- راجع صحيح البخاري : 9/ ١‏ باب الاستخلاف , صحيح مسلم : ۱ / ۲ كتاب الامارة, 
باب الناس تبع لقريش . مسند احمد : ۵ .٠ ١8-47‏ مستدرك الحاكم : ۳ / 1۱۸ . 


ated al ۰.‏ یمه موه میس یی نفد نم يخا ضعزات في AB‏ 

وقد اختلفت كلمة شراح الحديث في تعيين هوّلاء EY‏ ولاتجد بیها 
كلمة تشن العليل» و تروي الغليل, الا ما نقله القندوزي عن بعض الحققین, قال: 

« ان الاحادیت الدالة على کون الخلفاء بعده ائنی‌عشر, قد اشتهسرت من 
طرق کثبرة, ولایکن أن حسل هذا cyl‏ عل اشفا بعده من الصحابة, 
لقلتهم عن اثنيعشر و SEY‏ ان يحمل على الملوك الامويين لزيادتهم على 
الاثني عشر و لظلمهم الفاحش الا عمر بن عبدالعزيز ... ولا يكن ان يحمل على 
الملوك العباسيين لزيادتهم على العدد المذكور و لقلّة رعايتهم قوله سبحانه : 

> قل لا نکم YAA‏ 

و حديث LST‏ فلابد من ان يحمل على الائمة الإثني عشر من اهل بيته 
و عترته لأنهم كانوا اعلم اهل زمانهم. و اجلّهم. واورعهم. و اتقاهم. 
و اعلاهم نسباء و افضلهم حسباء و اكرمهم عندالله. و كانت علومهم عن 
آبائهم متصلة HEE ede‏ و بالورائة اللّدنية. كذا عرّفهم اهل العلم و التحقیق, 
و اهل الكشف و التوفيق . 

و يؤيد هذا gall‏ و يرجحه حديث الثقلين و الاحاديث المتكثرة المذكورة 


فى هذا الكتاب و غيرها » ۲ . 


اقول : الانسان الحر الفارغ عن IS‏ رأيّ مسبق. لو امعن النظر في هذه 
الاحاديث و امعن في تاريخ AN‏ الائني‌عشر من ولد الرسول. يقف على ان هذه 
الأحاديث لاتروم غيرهم, فان بعضها يدل على ان الاسلام لاينقرض ولاينقضي 
go‏ يمضي في المسلمين اتناعشر خليفة. كلهم من قريش. و بعضها يدل على ان 
AN e‏ انما تكون الى pte‏ خليفة. و بعضها يدل على ان الدين FG‏ الى 
pls‏ الساعة و الى ظهور اثني pte‏ خليفة و غير ذلك من العناوين . 


.۱۳۰ ينابيع المودّة. للشيخ سليان العروف بالبلخي القندوزي : 7غ؛ ط اسطنبول عام‎ -١ 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة O AES.‏ 

و هذه ole pall‏ لاتوجد في الامة الاسلامية الا في الائمة egy‏ 
المعروفين عند الفريقين N‏ , خصوصا ما يدل على ان وجود EN‏ مستمرٌ الى 
آخر الدهر و من المعلوم ان آخر الائمة هو الهدي المنتظر الذي يعد ظهوره من 
اشراط الساعة . 

ثم انه قد تضافرت النصوص في تنصيص الامام السابق على الامام 
اللاحق. فن اراد الوقوف على هذه التصوص. فليراجع الى الكتب المؤلفة في هذا 
الوضوع m‏ 


۱- و هم : علي بن ابي طالب و ابناه الحسن و الحسين سيدا شباب اهل الجنة. و علي بن الحسين 
السجاد. و تحمّد بن علي الباقر. و جعفر بن حمّد الصادق, و موسى بن جعفر الكاظم. و علي بن موسى 
Le J‏ و محمد بن علي gall‏ و علي بن محمد النق. و الحسن بن علي العسكري. و حجة العصر الهدي 
النتظر - صلوات الله و سلامه عليهم اجمعين -. 

۲ لاحظ الکافی : ج ۱.کتاب الحجة, كفاية الأثر. لعلی بن محمد بن الحسن الخزاز القمي من 
علماء القرن الرابع. اثبات الهداة للشیخ الحر العاملي و هو اجمع کتاب في هذا الوضوع . 


ان افاضة القول في تعریف Lil‏ اهل البیت طب ببیان علومهم و فضائلهم 
و Gils‏ جهودهم في جال العلوم الدينية. و تربية الشخصیات المبرّزة في مجال 
العلم و العمل, و مالاقوه من اضطهاد خلفاء عصرهم یحتاج الى موسوعة ¿AS‏ 
و لاجل ذلك Ly gb‏ الكلام عن ذلك. الا ان الاعتقاد بالامام النتظر Ú‏ كان اصلا 
رصینا من ابحاث LLY!‏ للشيعة. و كان الاعتقاد به في الجملة - مشترکا بين 
طوائف السلمین. رجحنا القاء الضوء على هذا الاصل de‏ وجه الاجمال فنقول : 
كل من كان له الام بالحديث. یقف على تواتر البشارة عن Coll‏ و اله 
و اصحابه. بظهور المهدي في آخر الزمان لأزالة اجهل و الظلم و نشر العلم 
و اقامة العدل. و اظهار الدين AS‏ ولو كره الشرکون, وقد تضافر مضمون قول 
الرسول الاعظم اة : 
« لولم يبق من الدنيا الايوم واحد لطوّل الله ذلك اليومء 
حتی یخرج رجل من ولديء فيملؤها عدلا و قسطاء كما ملئت 
جورا و ظلما » MU‏ 
ولو وجد هنا خلاف بين طوائف السلمین فهو الاختلاف في ولادته. 
فان الاكثرية من اهل السنة یقولون بانه سيولد في آخر الزمان, لکن معتقد الشيعة 


۷۰ لاحظ مسنداحمد : ۱ / ۹۹و ۱۷۳و‎ ١ 


SUN الات لاا ا ا ل وه 4 10101 قم جد ' حاضرات ق‎ om 


بفضل الروایات الكثيرة هو انه ولد في o‏ من رأى » عام ۲۵۵ بعد الهجرة 
النبوية و غاب dl pl‏ سبحانه سنة وفاة والده ple‏ / ۲7۰ و سوف يظهره الله 


سبحانه ليتحقق عدله . 
و نحن نكتني في القام بذكر فهرس الروايات التي رواها السنة و الشيعة : 
۱ البشارة بظهوره ۷ رواية 
۲ -انه من اهل بيت FS cell‏ ۹ رواية 
۳-انه من اولاد الامام علي ٤ YA‏ رواية 
٤‏ -انه من اولاد فاطمة الزهراء تا ۲ رواية 
۵ انه التاسع من ll‏ ۸ رواية 
7 انه من اولاد الامام زين العابدین للا ۵ رواية 
۷-انه من اولاد الحسن العسكري VE‏ 7 رواية 
۸ انه يملا الارض قسطا و عدلا ۲ رواية 
٩‏ -ان له غيبة aL gb‏ ۱ رواية 
۰ -انه zu‏ عمرا طویلا ۸ رواية 
۱ الأمام الثاني عشر من ائمة اهل البيت ha BEL‏ رواية 
۲ -الاسلام يعم AS ¿Lal‏ بعد ظهوره ۷ رواية 
١‏ -الروايات الواردة حول ولادته )١(‏ ۶ رواية 


۱- وقدالف غير واحد من Mel‏ السنة كتباحول الاماءالمهدى ALS, WAL‏ ابونعير الاصفهاني له 
كتاب « صفة المهدي » و الكنجي الشافعي له« البيان في اخبار صاحب الزمان » و ملا علي المتق له 
« البرهان في علامات مهدي آخر الزمان » و عباد بن يعقوب الرواجني له « اخبار المهدي » و السيوطي. 
له « العرف الوردي في اخبار المهدي » و ابن حجر. له« القول المختصر في علامات المهدي المنتظر » 
و الشيخ جمال الدين الدمشق له « عقد الورد في اخبار الامام النتظر » و غيرهم قديا و حديثا . 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة Va still‏ 

ولم ير التضعیف لاخبار الامام الهدي الا من ابن خلدون في مقدمته. 
وقد 23 مقاله الاستاذ امد ie‏ صدّيق برسالة اسماها « ابراز الوهم الکنون من 
کلام ابن خلدون » EN‏ بعض الحققین من اهل السنة - ردا لمزعمة ابن 
خلدون -: « ان المشكلة ليست مشكلة حديث او حديثين. او رواية او روايتين. 
انها مجموعة من الاحاديث و الآثار تبلغ القانين تقريبا. اجتمع على تناقلها مئات 
الرواة و اكثر. من صاحب كتاب صحيح » . 

فلماذا SS‏ الكمية ؟ ST‏ فاسدة ؟ لو صح هذا الحكم لانهار الدين 
- و العياذ بالله - نتيجة تطرّق الشك و الظن الفاسد الى ما عداها من سنة 
رسول الله SAG‏ 

ثم اني لا اجد WE‏ حول ظهور الهدي, او حول حاجة العالم اليه. و انما 
DUI‏ حول من هو, حسني» او حسيني ؟ سیکون في آخر الزمان, او موجود 
الان ولا عبرة بالمدّعين الکاذبین فليس هم اعتبار . 

و اذا نظرنا الى ظهور الهدي, نظرة مجرّدة. فاننا لانجد حرجا من قبوطا 
و تصديقها. او على الاقل عدم رفضها . 

وقد wile‏ ذلك بالأدلة الكثيرة و الاحادیت التعددة. و رواتها مسلمون 
مؤتمنون, و الکتب التي نقلتها الينا کتب قيمة. و القرمذي من رجال التخریج 
SLI,‏ بالاضافة الى ان احادیت الهدي ها ما يصح ان يكون سندا لها في 
البخاري و مسلم. كحديث جابر في مسلم الذي فيه « فيقول اميرهم (اي لعیسی) 
تعال al je‏ و حديث ابيهريرة في البخاري و فيه : 


- و اخیرا نشر شخص یدعی احمد الصري رسالة اسماها ( الهدي و الهدوية ) قام -بزعمه‎ -١ 
. برد احادیث الهدي و انكر تلك الاحادیث المائلة البالفة فوق حد التواتر. جهلا منه بالسنة والحديث‎ 


. صحیح مسلم : \/40 باب نزول عیسی‎ - Y 


۸ و شوم وی A‏ 
«وكيف بکم اذا نزل فيكم المسیح‌بن مر یم وامامکم‌منکم»(۱ . 

فلا مانع من ان يكون هذا الامیر و هذا الامام هو الهدي . 
يضاف الى هذا ان كثيرا من السلف رضي الله عنهم. لم يعارضوا هذا القول, 
بل جاءت شروحهم و تقريراتهم موافقة لاثبات هذه العقيدة عند المسلمين» " . 


اسئلة حول المهدي المنتظر (qe)‏ 

ان القول بان PLY!‏ الهدي لا یزال حی منذ ولادته الى الآن, و انه غائب 
سوف يظهر بامرالله سبحانه أثار أسئلة حول حياته و امامته اهمها مايلي : 

١‏ -كيف يكون اماما و هو غائب ؟ 

۲ لاذا غاب ؟ 

۳-کیف يكن ان یعیش انسان هذه الدة الطويلة ؟ 

. ) ظهوره‎ Pe) یظهر ؟‎ Geet 

وقد قام العلیاء الحققون من علاء الامامية بالأجابة علیها في مولفات 
مستقلة لامجال لنقل معشار ما جاء فیهاء و نحن GS‏ في القام بالبحث عنها على 
وجه الاجمال و نحيل من اراد التبسط الى الصادر المؤلفة في هذا المجال. فنقول : 


الف Ge ww alla cs‏ 
ان الغاية من تنصيب الامام هی القیام بوظائف الامامة و القيادة و هو 
يتوقف على كونه ظاهرا بين ابناء الامة. مشاهدا ph‏ فكيف يكون اماما قائداء 


۲- الدکتور عبدالباق . بين يدي الساعة : ۱۲۵2۱۲۳ . 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة OMA rasa evitas en da Me‏ 
و هو غائب عنهم ؟ 

و امحواب عنه بوجوه : 

الاوّل : ان عدم علمنا بفائدة وجوده في زمان غیبته لایدل de‏ عدم کونه 
مفیدا في زمن غیبته. و من اعظم الجهل في تحلیل السائل العلمية او الدينية هو 
جعل عدم العلم مقام العلم بالعدم, ولا شك ان عقول البشر لا تصل الى كثير من 
الامور الهمة في de‏ التکوین و التشریم. بل لایفهم مصلحة كثير من سنته. 
ولکن مقتضی hr‏ فعله سبحانه عن اللغو و العبت هو التسليم امام التشریع اذا 
وصل الينا بصورة صحيحة. وقد عرفت تواتر الروایات على غيبته . 

الثاني : ان الغيبة لأتلازم عدم التصرف في الامر مطلقا. و هذا مصاحب 
موسی كان وليا من اولياءه تعالى لجأ اليه اكبر انبياء الله في عصيره كما يحكيه 
القرآن الكريم و يقول : 


فايّ مانع > من | ن يكون للامام الغائب في JS‏ يوم و ليلة تصرفا من 
هذا الفط و یژید ذلك ما ch‏ علیه الروایات من انه peas‏ الوسم في اشهر 
الحج. و يحج و یصاحب الناس و pat‏ الجالس . 

الثالث : lel‏ هو عدم امكان وصول عموم الناس اليه في غيبته. و اما 
عدم وصول النواص call‏ فلیس لم بل الذي دلت عليه الروایات IE‏ 
فالصلحاء من الامة الذين يستدرٌءهم الغیام. هم التشرف بلقائه و الاستفادة من 
نور وجوده. و JUL‏ تستفید الامة منه بواسطتهم. و الحكايات من الاولیاء في 


۱- سورة الکهف : 11-1۵ . 


0۷۰ اله Beal ol‏ اب سمدم انود كا ا Me dca‏ حاضرات في الاطیّات 
ذلك متضافرة . 
الرابع : قيام الامام بالتصرف في الامور الظاهرية و شؤون الحكومة 
لاينحصير بالقيام به شخصا و حضوراء بل له تولية غيره على Grail‏ في الامور 
كبا فعل الامامالمهدي ارواحنالهالفداء في غيبته. ففي الغيبة الصغرى (TVA VV!)‏ 
كان له وكلاء اربعة. قاموا بحوائج الناس, و كانت الصلة بينه و بين الناس مستمرة 
بهم و في الغيبة الكبرى نصب الفقهاء و العلماء العدول العالمين بالاحكام للقضاء 
و اجراء السیاسیات و اقامة المحدود و جعلهم حجة على الناس, كما work‏ 
توقیعه الشريف « وامّاالحوادث العامة فارجعوا فيها الى رواء احاديثنا. 
eb‏ حجتي عليكم و انا حجة الله عليهم e‏ 
و الى هذه الأجوبة اشار الامام المهدي لب في آخر توقيع له الى بعض 
نوابه بقوله : 
Laly»‏ وجه الانتفاع في غيبتي» فکلانتفاع بالشمس 
اذا غيّبتها عن الابصار السحاب » ۳۱ , 


ب -لماذا غاب المهدي IE‏ 

ان ظهور الامام بين الناس, يترتب عليه من الفائدة مالايترتب عليه في 
زمان الغيبة. فلیاذا غاب عن الناس, حتی حرموا من الاستفادة من وجوده. و ما 
هي الصلحة التي أخفته عن أعين الناس $ 
الجواب : 

ان هذا السؤال يجاب عليه بالنقض و JAN‏ : 


۱- كمال الدين للصدوق : الباب £0 احدیث .٤‏ ص ۱۸۵ . 
۲ الصدر السابق . 


[NA rr trate etal ARAN sie الباب السادس : في الامامة و الخلافة‎ 

Ul‏ النقض, فما ذکرناه في الاجابة عن السؤال الاول. فان قصور عقولنا عن 

ادراك أسباب غیبته, Ese Y‏ الى انکار التضافرات من الروایات. فالاعتراف 
بقصور أفهامنا أولى من رد الروايات المتواترة. بل هو المتعين . 

و امّا احل. فان اسباب غيبته. واضحة لمن امعن فبا ورد حوها من 
الروایات, فان الامام المهدي A‏ هو آخر EY‏ الاننيعشر الذين وعد بهم 
الرسول, و أناط e‏ الاسلام بهم. و من المعلوم ان احکومات الاسلامية لم 
تقدرهم. بل كانت هم بالرصاد. تلقيهم في السجون, و تريق دماءهم الطاهرة, 
بالسيف او السم. فلوكان ظاهراء لاقدموا على قتله. اطفاءاً لنوره. فلاجل ذلك 
اقتضت المصلحة ان يكون مستورا عن اعين الناس, يراهم و يرونه ولكن 
لايعرفونه. الى ان تقتضى مشيئة الله سبحانه ظهوره» بعد حصول استعداد خاص 
في dal‏ لقبوله. و الانضواء تحت لواء طاعته. al git go‏ تعالى به ما وعد به 
الامم جمعاء من توريث الارض للمستضعفين . 

وقد ورد في بعض الروايات اشارة الى هذه النكتة. روى زرارة قال : معت 
أباجعفر FUN)‏ يقول : ان للقائم غيبة قبل ان يقوم. قال : قلت ولم ؟ قال : 
Ge‏ . قال زرارة : يعني القتل . 

و في رواية اخرى : يخاف على نفسه الذبح ۱۱" و سيوافيك ما يفيدك عند 
ASI‏ عن علائم ظهوره . 


ج -الامام المهدي و طول عمره: 


ان من الاسئلة المطروحة حول الامام المهدى. طول عمره في فترة غیبته. 
فانه ولد ple‏ ۰۲۵۵ فیکون عمره ال الاعصار امحاضرة اکثر من الف و مائة 


۱- لاحظ كمال الدين : الباب ٤٤‏ .المحدیث ۸و ٩و‏ ۱۰.ص ۲۸۱ . 


ovy‏ لو هر و مت و phd Nie‏ دم حاضرات في الاطیّات 
و مسين LE‏ فهل يمكن في منطق العلم ان يعيش انسان هذا العمر الطویل ؟ 
و الجواب : 

من وجهين. نقضا و حلا . 

اما النقض. فقد Jo‏ الذکر الحكيم على ان شيخ الانبیاء عاش قرابة الف 
سنة. قال ls‏ : 

EUG سین‎ Ni His A» 

وقد تضمّنت التوراة اسماء جاعة كثيرة من vey fall‏ و ذکرت احواطم 
Y a. te‏ 
في سفر التكوين ! 

وقد قام السلمون بتألیف کتب حول المعمرين. ككتاب العمرین لابي 
حاتم السجستاني, كما ذکر الصدوق اساء عدة منهم فى کتاب كال الدين ۳۱ , 
و العلامة الكراجكي في رسالته doll‏ باسم « البرهان على صحة طول عمر 
الامام صاحب الزمان » (*" و العلامة الجلسي في البحار !و غيرهم . 

و اما الحل. فان السؤال عن امکان طول العمر. يعرب عن عدم التعرّف 
على سعة قدرة الله سبحانه : 


> و ما قَدَرُوا الله TT‏ 


4 : سورة العنکبوت‎ -١ 

۲- التوراة, سفر التكوين, الاصحاح ال مخامس. الجملة 0. و ذكر هناك اعمار آدم؛ و شيث و توح 
وغيرهم. 

. ۵۵۵ : كمال الدين‎ Y 


٤‏ - البرهان على طول عمر الامام صاحب الزمان. للكراجكي. ملحق ب« كنز الفوائد » له ايضاً 
الجزء الثاني لاحظ في ذكر المعمرين : ١606-١١14‏ ط دارالاضواء , بيروت ۰۱۲۰۵ 
0 مار الانوار: ۵۱ / ۲۹۳-۲۲۵ . 


1 سورة الانعام : 1١‏ 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة نعط وا a‏ 

فانه اذا كانت حياته و غيبته و ZU‏ شوونه برعاية الله سبحانه. 
فايّ مشكلة في ان Le‏ الله سبحانه في عمره ماشاء. و یدفع aie‏ عوادي المرض 
و یرزقه عيش اطناء . 

و بعبارة اخرى. ان الحياة الطويلة. اما مكنة في حدّ ذاتها او ممتنعة. و الثاني 
لم يقل به احد. فتعيّن الاول. فلا مانع من ان يقوم سبحانه Lt‏ عمر Ads‏ 
لتحقيق غرض من اغراض التشريع . 

اضف الى ذلك ما ثبت في علم الحياة. من امكان طول عمر الانسان اذا 
كان مراعيا لقواعد حفظ الصحة و ان موت الانسان في فترة متدنية. ليس لقصور 
الاقتضاء بل لعوارض نع عن استمرار الحياة و لو امكن تحصين الانسان منها 
بالأدوية و المعالجات الخاصة لطال عمره ماشاء . 

و هناك OLS‏ ضافية من مهرة علم الطب في امكان اطالة العمر. و مدید 
حياة البشر. نشرت في الكتب و الجلات العلمية المختلفة N‏ 

و ALLL‏ اتفقت كلمة الاطباء على ان رعاية اصول حفظ الصحة. 
توجب طول العمر. UG‏ كثرت العناية برعاية تلك الاصول, طال العمر. 
و من هنا اسست شركات تضمن حياة الانسان الى امد معلوم تحت مقررات 
خاصة و حدود معيّنة. جارية على قوانين bio‏ الصحة. فلو فرض في حياة 
A‏ من کل وجداد طال غتره الى ا هاا 

و اذا قرأت ما تدونه اقلام LEY!‏ في هذا المجال. يتضح لك معنى قوله 
سبحانه : 


Yl»‏ انّهُ كان مِنَ AA‏ ٭ للبت فى بَطنه إلى 
يوم m od‏ 
EY‏ 


۱- لاحظ ale‏ المقتطف . الجزء الثالث من السنة التاسعة والمخمسين . 


۲-سورة الصافات : ۳٤١و٤٤١‏ . 


كلاه میب ::::: حاضرات في DIN‏ 

فاذا كان عيش الانسان 3 بطون الحيتان. 3 اعماق المحيطات. ممكنا الى 
یوم البعت. ASS‏ لايعيش انسان على اليابسة. في اجواء طبيعية. تحت رعاية الله 
و عنایته. الى ما ela‏ $ 


د-ماهی علائم ظهور المهدى (عج)؟ 

اذا کان للامام الغائب. ظهورا بعد غيبة طويلة. فلابد من ان يكون لظهوره 
He‏ و Lal‏ تخبر عن ظهوره» فا هي هذه العلائم ؟ 
الجواب : 

ان ما جاء في كتب الاحاديث من الحوادث و الفتن الواقعة في آخر الزمان 
على قسمين : 

قسم هو من أشراط الساعة و علامات دنو القيامة . 

و قسم هو ما يقع قبل ظهور الهدي المنتظر . 

و ريا وقع الخلط بينهما في الکتب, و نحن نذکر القسم الثانی منهما. و هو 
عبارة عن امور عدة, منها : 

۱ -النداء في السماء . 

۲ -المخسوف و الکسوف في غير مواقعها . 

۳ الشقاق و النفاق في الجتمع . 

. ذیوع الجور و الظلم و امرج و الرج في الامة‎ - ٤ 

۵ ابتلاء الانسان بالموت الاحمر و الابیض . 

7 -قتل النفس الزكية . 

. خروج الدجال‎ Y 


الباب السادس : في الامامة و الخلافة یه عات OMG:‏ 

۸ - خروج السفياني . 

و غير ذلك مما جاء في الاحادیت الاسلامية ‏ . 

هذه هي علامات ظهوره. و لکن هناك امور قهّد لظهوره. و تسیل تحقیق 
اهدافه نشمر الى ابرزها : 

١‏ الاستعداد العالمى : و المراد منه ان المجتمع الانساني = بسبب شیوع 
الفساد ‏ يصل الى حد. يقنط معه من تحقق الاصلاح بيد البشر. و عن طريق 
النظیات العالمية التى تحمل عناوين مختلفة و ان ضغط الظلم و امحور على الانسان 
يحمله على ان يذعن و BL Si‏ الاصلاح لايتحقق الا بظهور اعجاز اي 
و ¿ar‏ غيبية, A‏ كل تلك التكتلات البشرية الفاسدة. الى قيدت 
بأسلاكها اعناق البشر . 

Y‏ تكامل العقول : ان الحكومة العالمية للامام المهدي لت لاتتحقق 

يقول الامام الباقر HE‏ في حديث له يرشد فيه الى انه اذا كان ذلك 
الظرف. تجتمع عقول البشر و تكتمل احلامهم : 

« اذا قام قائمناء وضع الله يده على رؤوس العبادء فيجمع بها 
عقولهم و تكتمل به احلامهم » O‏ 

Eid‏ : يجمع بها عقوهم. gat‏ ان التكامل الاجتاعى يبلغ بالبشر الى 

الحد الذي يقبل فيه تلك الموهبة Y‏ ولن يترصد للثورة على الامام 


۱- لاحظ في الوقوف على هذه العلائم. بحار الانوار: ۵۲ / الباب ۲۵.ص ۰۳۰۸-۱۸۱ 
كتاب المهدي. للسيد صدر الدين الصدر (م ١1777‏ ) و منتخب الأثر للطف الله الصافي: 177-1714 . 


۲- منتخب الأثر : 1۸۳. 


AB في‎ IN eva 
. و الانقلاب عليه و قتله او سجنه‎ 

۳ تکامل الصناعات : ان الحكومة العالية الوحدة لاتتحقق الا بتکامل 
الصناعات البشرية, بحیت يسمع العالم كله صوته و نداءه. و تعاليمه و قوانينه في 
یوم واحد. و زمن واحد . 

قال الامام الصادق MA‏ : 

«انالمؤمن في زمانالقائمءو هوبالمشرق»یری‌اخاه‌الذي في 
المغرب وكذاالذي في المغرب بری‌اخاهالذي‌بالمشرق» ۱۱ . 

۴ الجيش الثوري العالمي : ان حكومة a PLY‏ و ان كانت 

قائمة على تکامل العقول و لکن الحكومة لاتستغنی عن جيش فدائي ZU‏ و فتال. 


0 


AE gall و يواكبه بعد الظهورالی تحقق اهدافه و غایاته‎ RE الطریق للامام‎ age 


۱- منتخب الاثر : 1۸۳ . 


لباب السابع 


فى المعاد 


ها و فيه pts‏ فصول : 

الفصل الاوّل : براهين اثبات المعاد . 

الفصل الثانی : براهین تجرد النفس الناطقة . 
الفصل الثالث : العاد الجسماني و الروحاني . 
الفصل الرابع : براهین بطلان التناسخ . 
الفصل الخامس : القبر و البرزخ . 

القصل السادنن اغساب و الشپود:, 
الفصل السابع : الميزان و الصراط . 

القصل القامن : الشفاعة ق القيامة . 
الفصل التاسع : الاحباط و التكفير . 
١ ao‏ الاجابة ale‏ عون NR‏ 


الفصل الاول 


الاعتقاد بالعاد عنصر اساسي في کل شريعة ماصلة بالسّماء بحيث تصبح 
الشرايع بدونه مسالك بشرية ماديّة LEY‏ الى الله بصلة. وقد de‏ الذكر الحكيم 
وجود تلك العقيدة في الشرايع السماوية من لدن آدم الى المسيح Y‏ وقد اهتم به 
القرآن الكريم اهتّاما WL‏ يكشف عنه كثرة الآيات الواردة في Je‏ العاد. وقد قام 
بعضهم باحصاء ما يرجع اليه في القرآن abs‏ زهاء الف و اربعمائة آية» و كان 
السيد العلامة الطباطبائي % يقول بانه ورد البحث عن المعاد في القرآن في آيات 
تربو على الالفين. و ald‏ ضم الاشارة اليه الى التصرج به و على كل تقدير فهذه 
OLY!‏ اهائلة تعرب عن شدة اهتام القران به . 

لاشك ان المعاد pl‏ ممكن في ذاته و انما الكلام في وجوب وقوعه, و هناك 
وجوه عقلية تدل على ضرورة وجود نشأة الاخرة هدانا اليها القرآن الكريم : 


الاوّل - صيانة الخلقة عن العبث : 
یستدل الذکر احکم على لزوم المعاد بان الحياة الاخروية هی الغاية من 
۱- راجع في ذلك الایات : ۳۹۰۳۵۰۲6 من سورة الاعراف و ۱۸۰۱۷ من سورة نوح و١4‏ من 


سورة ابراه و ۸۷ من سورة الشعراء و ۱۷ من سورة العنکبوت و ۰۵ ٤١.٤١.۳۲‏ من سورة غافر 


و ۵۷-۵0 من سورة ال عمران . 


ee‏ قیاق لفات 
خلق الانسان و انه لولاها لصارت حياته منحصرة في اطار الدنيا و لأصبح 
ايجاده و خلقه عبثا و باطلاء و الله سبحانه ee‏ عن فعل العبث. يقول سبحانه : 

VEA e 
: و من لطیف البیان في هذا الجال قوله سبحانه‎ 


10%. 


$ و ما id‏ السّمواتٍ وَ الارض و ما تا اعبین * 
فا LA‏ إلا باحق و e ES‏ 
I‏ یرم الفَضْلٍ ميقائهُم Me patel‏ 
ترى انه يذكر يوم الفصل بعد نفي کون الخلقة لعباًء و ذلك يعرب عن ان 
النشأة الاخروية تصون الخلقة عن اللغو و اللعب . 
و يقرب من OLN alld‏ إلى تصفه تعالی Pagel al‏ برتب علیه احیاء 
الموق و النشاة الاخرة. يقول سبحانه : 
« ذلك بان الله هو Bi‏ و Bi‏ جبي الوق ... > ۳۲ . 
الى غير ذلك من الآيات ( 


الثانی -المعاد مقتضى العدل الالهى : 
ان العباد فريقان : مطيع و عاص و التسوية بينهم بصورها ۱" المختلفة 
خلاف العدل. فهنا یستقل العقل بانه يجب التفريق بینپیا من حيث الثواب 


VO: سورةالمؤمنون‎ -۱ 

. ۳۸-٤١ : سورة الدخان‎ Y 

۳-سورة الحج 1 . 

. ۳۰-۳۳ : لاحظ اج : ۱۲-7 لقان‎ ٤ 


۵ - و هي : اثابة الجميع. و عقوبة الجميع» و تركهم سدى من دون ان يحشروا . 


الباب السایع : في المعاد A‏ 
و العقاب. و با ان هذا غير متحقق في النشأة الدنيوية. فیجب ان یکون هناك 
alas‏ اخری بتحقق فيا ذلك الفریق, و الی هذا pots gl‏ الحقق Shaul‏ 
بقوله : 
« انا نری المطیع و العاصي یدرکهما الموت من غير ان يصل 
الى احد منهما ما يستحقه من ثواب او عقاب. فان لم يحشروا 
ليوصل اليهما ذلك المستحق لزم بطلانه اصلا » ۲۱ . 
و الى هذا الدلیل العقلي يشير قوله تعالى : 
> آم بقل این Lal‏ و cular ds‏ 


۵ مرس قر 


ÓN EN 
: و قوله تعالى‎ 

NG SER Aline All jay 
: و قوله سبحانه‎ 

A Lud أَكَادُ‎ Y y 

Cra SG 
Sa لتجزی 4 اشارة الى ان قيام القيامه تحقيق لمسألة‎  : فقوله‎ 

و العقاب اللذين هما مقتضی العدل AN‏ . 


۱- قواعد الرام : ¿ÍA‏ 
۲ سور ص : ۲۸ . 
Y‏ سورة القلم : .FA_YO‏ 


]- سورة طه : ۱۵. 


و وا “000 ا vor‏ اشرات SUNG‏ 
الثالث -المعاد مجلى لتحقق مواعيده تعالی : 
انه سبحانه قد وعد المطيعين بالثواب في آيات متضافرة. ولا شك ان انجاز 
الوعد حسن و التخلّف عنه قبيح. فالوفاء بالوعد يقتضي وقوع المعاد. 
قال الحقق الطوسي : 
> وجوبایفاءالوعد والحكمة يقتضي وجوب‌البعث» 
و الى هذا البرهان يشير قوله سبحانه : 
ربا Gl‏ جامع الثاس توم لأرَيْبَ فيه إن الله 
EY‏ الميغاد » AY‏ 


(\) 


ان القرآن الكريم 2ST‏ بوجه بلیغ على قدرة امخالق و علمه فيا اجاب عن 

شبهات الخالفین, و الوجه في ذلك واضح. لان Je‏ شبهاتهم ناشتة عن الغفلة 

او الجهل بالقدرة الطلقة و العلم الوسيع له تعالى. فان احیاء الموق ليس من 

المحالات الذاتية و انما Su‏ من ينكر او يستبعده لجهله بقدرة الله الطلقة و علمه 
الشامل و اليك فيايلى غاذج من الآيات في هذا المجال : 

EA A 

pal قال من يخي‎ alle ln 


۳ 2 0 


و هی رم Be‏ ييا oh‏ آنشاها IN‏ مَرة و هو 


۱ کشف الراد . القصد السادس ‏ المسألة الرابعة . 
۲ سورة ال عمران : A‏ 


. ۲۷ : سورة الروم‎ Y 


الباب السابع : في العاد 


۱- سورءة یس VA:‏ 


۲ سورة سيا : ۳ . 


o, os 


> پگل حل عم‎ 
dos di قل‎ LI E کف‎ “hall و قال‎ > 
á رو‎ Jú لأيَغرُبُ عله‎ | gi se] 
ATV مِنْ ذلك‎ Sil Y ¿Ys Sl 
Met 


> بان لله sh‏ لحن و أنه يبي | المؤق و أنه 


Mess ۳ Re 
قذ علمتا‎ u رجع‎ GUS LI LS Le lle y 
Og bus ض مهم و عندنا کناب‎ 5 Nas ما‎ 


۷۹ 


"'- سورة الحج : A‏ 


؟- سورةق : £ . 


ان بعض شبهات منكري العاد ناشىء عن توهم ان الانسان ليس الا 

محموعة خلایا و عروق و اعصاب و عظام و جلود تعمل بانتظام. فاذا مات 

الانسان صار ترابا و Ge‏ من شخصيته شيء. فکیف یکن ان یکون الانسان 

العاد هو نفس الانسان في الدنياء و عليه فلایتحقق القصود من العاد و هو تحقیق 

العدل الاهي باثابة الطیع و عقوية العاصی, و لعلّه الى هذه الشبپة يشير قوهم : 
la)‏ الازض GE IG‏ جَدِيدٍ 74" . 


ai il Marais 
ASAS ota فُل‎ « 


8 


ETS 

يعني ان شخصیتکم الحقيقية لاتضل dl‏ فانها حفوظ لایتغیر 
و لايضل. و تلك الشخصية هي ملاك وحدة الانسان الحشور في الآخرة 
و الانسان الدنيوي, فالآيه تعرب عن بقاء الروح بعد الوت و تجّدها عن المادة. 
و هذا الجواب هو الاساس لدفع ASI‏ الشبهات حول العاد lH‏ 

لقد شغل امر تجرّد الروح بال الفکرین, و استدلوا عليه بوجوه عقلية عدّة. 


۱- سورء السجدة : ٠١‏ 
۲ - سورة السجدة : ۱۱ 


9۹۰ مت حاضرات في SUN‏ 
کا اهتم القرآن الكريم ببيانه في لفيف من ll‏ و فوايلي نسلك في البحت عن 
تجرد الروح هذين الطريقين : العقلي و النقلي : 


الف -البراهين العقلية : 
ان البحث العقلي في تجرّد الروح مترامي الاطراف مختلف البراهين ES‏ 


من ذلك ببيان برهانين و من اراد التبسط فليرجع الى الكتب المعدّة لذلك ( . 


۱- ثبات الشخصية الانسانية فى دوامة التغيرات الجسدية : 

ad‏ اثبت العلم ان التغير و التحول من الآثار اللازمة للموجودات المادية. 
فلاتنفك الخلايا التى يتكون منها الجسم البشرى عن التغير و التبدل. وقد حسب 
Sins ella!‏ هذا التجدد فظهر هم انه يحدث بصورة شاملة فى البدن مرّة کل 
عش رسنين. هذا . 

و لكن كل واحد منا يحس بان نفسه باقية ثابتة فى دوامة تلك التغيرات 
tel‏ ويد ان هناك شبيئاً سند اليه جميع خالاته من الطفولية و الصباوة 
و الشباب. و الكهولة, فهناك وراء بدن الانسان و تحولاته البدنية حقيقة باقية 
ثابتة رغم تغير الاحوال و تصرم الازمنة . 

فلو كانت تلك الحقيقة التق يحمل عليها تلك الصفات امراً ماديا مشمولا 
لسنة التغير و التحول لم يصح حمل تلك الصفات على شيء واحد حتى يقول : انا 
الذى كتبت هذا الخط يوم كنت صبيا او شاباء و انا الذى فعلت كذا و كذا في تلك 
JULI‏ و ذلك الوقت . 


۱- لاحظ شرح الاشارات : ۲ / ۳۹۸ - ۳۷۱ الاسفار: ۸ / ۳۸ ؛ اصول الفلسفة 
للعلامةالطباطبائي Dall‏ /۳. 


الباب السابع : في العاد 033 AN seen‏ 
۲-عدم الانقسام آية التجرّد : 

الانقسام و التجرّء من لوازم المادة. و لاجل ذلك ذکر الفلاسفة في حله 
بطلان الجزء الذي لایتجزاء و ما یسمیه علم الفيزياء. جزءً لايتجزاً. UG‏ هو 
غير متجزء باحس و اما عقلا فهو منقسم مها تناهى الانقسام. هذا من جانب . 

وجو اتب آخر. کل واحد منا اذا رجع الى ما يشاهده في go‏ ذاته. 
و يعبر عنه ب « انا » وجده معنى بسيطا غير قابل للانقسام و التجّي» فارتفاع 
احكام المادة. دليل على انه ليس SU‏ 

ان عدم الانقسام لايختص بالنفس بل هو سائد على الصفات النفسانية من 
الحب و البغض والارادة و الكراهة و الاذعان و نحو ذلك. اعطف نظرك الى حبّك 
لولدك و بغضك لعدوك فهل تجد فيهما تركّباء و هل يتقسمان الى اجزاء ؟ كلا . لا . 


فظهر ان الروح و آثارهاء و النفس و النفسانيات كلها موجودات واقعية 
خارجة عن اطار المادة . 


ب القرآن و تجرّد النفس : 
OLY!‏ القرانية الدالة على تجرد النفس و خلودها بعد Soll‏ تصبريحا او 
تلويحا كثيرة GU‏ باذج منها : 
- يقول سبحانه : 
Rn Ge a‏ ف مَنَامِهًا 
ui‏ الق Se‏ و یرس الأخرئ إلى 
E AU FRE Aad Jel‏ 
لفظة التوفى gus‏ القبض و الأخذ لا الإماتة. و على ذلك فالآية تدل على 


۱- سورة الزمر Ar:‏ 


۹۲ ور ری وم مر A‏ 
ان للانسان وراء البدن شيئا يأخذه الله سبحانه حين الوت والنوم, فیمسکه ان 
کتب عليه الوت. و يرسله ان لم یکتب عليه ذلك الى اجل مسمّی 
۲ -قال تعالى : 
ولا تن يْنَ IIS‏ سل اله أ bl‏ بل al‏ 
all Us ve, # 053% ms dis‏ اله م من ata’‏ 
cee‏ ار بهم خلفهم آل 35 
of‏ مهم PS PD AY‏ 
و صراحة الآية غير قابلة للانكار. فانها تقول : انهم احياء اول 
و يرزقون ثانياً. و ان هم آثارا نفسانية يفرحون و يستبشرون ثالثاً. و تفسير 
الحياة, بالحياة في شعور الناس و pa the‏ و قلوبهم, و في الأندية و المحافل 
تفسير مادّي للآية مخالف لا ذكر للحياة من الاوصاف الحقيقية . 
۳ قال Js‏ : 
> و oe JL GE‏ 
او عقاو یرم تقؤم السّاعَةٌ أ 


: Js قال‎ ٤ 


> تیل اذل Gi‏ با یت قَؤْمِئ يَعْلَمُوْنَ * 
Use &‏ ری وَ las {ees‏ مِنَ Me‏ 


۱- سورة آل عمران : ۱۷۰-۱3۹ . 
Y‏ سورةالمؤمن : 1۱-1۵ . 


۳-سورة یس : ۲۷-۲۹ . 


الباب السابع : في العاد BAT o‏ 

الخاطب لقوله  :‏ ادخل ELI‏ > و القائل لما ذکر بصده من القنی 
هو مؤمن آل يس و اسمه حبیب SA‏ ورد في الروایات. و قصته معروفة. 
و الآية تدل على انه باق بعد الموت يرزق في الجنة. و يتمنى ان يعلم قومه با رزق 
als‏ 


الفصل الثالث 


المعادالجسمانی والروحانی 


قال صدر التاطین : 

« اتفق المحققون من الفلاسفة و الملیّین على حقّية المعاد 
و ثبوت النشأة الباقیة. لکنهم اختلفوا في كيفيته. فذهب 
جمهور الاسلامیین و عامة الفقهاء و أصحاب الحديث الى انه 
جسماني فقط. بناءً على ان الروح عندهم جسم سار في البدن 
سریان النار في الفحم؛ و الماء في الوردء و الزیت في 
الز یتونة. و ذهب جمهور الفلاسفة و اتباع المشائین الى انه 
روحاني اي عقلي فقط OY‏ البدن ینعدم بصوره و اعراضه 
لقطع تعلق النفس بهاء فلایعاد بشخصه تارة اخرى» اذ المعدوم 
لایعاد. و النفس جوهر باق لاسبیل للفناء اليه فتعود الى عالم 
المفارقات لقطع التعلقات بالموت الطبيعي . 

و ذهب کثیر من أكابر الحکماء و مشایخ العرفاء و جماعة 
من المتكلمين كالغزالي و الكعبي و الحليمي و الراغب 
الاصفهاني و كثير من اصحابنا الامامية کالشیخ المفید» 
و ابي جعفر الطوسي و السيد pall‏ تضی» و المحقق الطوسي 
و العم لامة الحلى - رضوان اله تعالی‌علهماجممین - الى 
القول‌بالمعاد ين»ذهاباالى ا نالنفس مجرّدة تعودالی‌البدن»(۲۱ . 


N/A: الاسفار‎ ١ 


AOS 0۹۸‏ تج هو AA ea‏ حاضرات في الإهيّات 

الستفاد من كلامه ان اللاك فى توصيف العاد بالجسمانى و الروحانی 
هو الاعتقاد في تجسم الروح و تجرده. فن يعتقد بانه جسماني فلامناص له ال 
القول بان العاد جسماني bid‏ و اما من يعتقد بتجرّده. فان قال باستحالة تعلقه 
gall‏ ثانیء فلا مناص ا القول بان العاد روحاني فط و من Ji‏ 
باستحالته يلتزم بالعادین معا . ۱ 

ولکن الذي بظهر من کلام الشیخ الرئیس ان الملاك في اتصاف العاد 
el‏ و الروحاني هو حقيقة اللذایذ و الالام. فان قلنا بان اللذات و الالام 
الاخروية منحصرة في امحزئية و الحسوسة منهیا كان العاد جسمانيا فقط, و ان 
Lgl Lis‏ كلية و عقلية فقط كان ا معاد روحانیا فقط, و ان قلنا بكلتيهبا كان العاد 
جسمانیا و روحائیا معا ۲۲۱ . 

و الصحیح هو الجمع بين القولین. فالقول بالعاد الجسماني و الروحاني 
معا یتوقف على امور : 

۱ - الاعتقاد بتجرّد الروح الانساني . 

. الاعتقاد بان الروح یعود الى البدن عند الحشر‎ Y 

۳-ان هناك LYT‏ لذايذ جزئية و كلية, جسمانية و روحانية . 


المعاد الجسمانی و الروحانی فى القرآن الکریم : 

ان من أمعن النظر فى الآيات الواردة حول العاد يقف على ان العاد الذي 
Seay‏ عليه القرآن هو عود البدن الذي كان الانسان يميش به في الدنيا و لايصدّق 
عود الروح وحدها فقط. كما انه لايخص الثواب و العقاب بالجسمانية عنهماء 
بل يثبت Uy Lal‏ و عقابا روحانيين غير حسیین. و اليك فیا يلي غاذج من 


. ۷ الفصل‎ A راجع كلامه في الشفاء . الامیات  القالة‎ -١ 


الباب السابع : في العاد عل ban Mies Menace‏ اا روجع ا كالمو ااا BN‏ 
عناوين الآيات في هذين المجالين : 

۱-ما ورد في قصة ابراهيم و احياء عزير و بقرة بنياسرائيل و نحو 
‚Nas‏ 

۲ ما يصرح على ان الانسان خلق من الارض و اليها يعاد و منها 
N‏ 
A‏ القبور (۳ . 
+ دما یدل Je‏ شپادة الاعضاء بوم القيامة © : 
۵ -ما يدل على تبدیل الجلود بعد نضجها و تقطع الامعاء ° . 
هذا كله بالنسبة الى الملاك الاول. و اما بالنسبة الى الملاك GLI‏ 
فالآيات الراجعة الى الالام و اللذايذ الحسية اكثر من ان تحصى و لا حاجة الى 
ذكرها فلنقتصر بالاشارة الى غاذج من الآيات الناظرة الى الالام و اللذايذ 


العقلية : 
١‏ -قال سبحانه : 
gle else‏ تن ین تا 
AN‏ خالدین فيا و مساکن gb ote gab‏ 


sce 


2 


۱- سورة البقرة : YA‏ و ۰۲۶۳و ۲۱۰۰۲۵۹ . 

. ۲۵ : سورة طه : ۵نوح : ۱۸؛الروم : ۲۵؛الاعراف‎ Y 

. ۷: ؛ سورة القمر : /ا؛ سورة المعارج : ۳)؛ سورة الحج‎ 0١ : سوریس‎ Y 
.1١ : سورة النور : 74 ؛ سورة يس : 10 ؛ سورة فصلت‎ -٤ 

6 سورة النساء : 07 ؛ سورة محمّد : ۱۵ . 


7 سورة التوبة : ۷۲. 


Rawal: eee Rs 1.۰‏ 2110131 
تری انه سبحانه Jat‏ رضوان الله في مقابل سائر اللذات الجسمانية و يصفه 
بکونه اکبر من الاولی و انه هو الفوز العظیم. و من المعلوم ان هذا النوع من اللذة 
لايرجع الى الجسم والبدن, بل هي لد تدرك بالعقل و الروح في درجتها القصوى 
۲ - يقول سبحانه : 
>> وَعَدَ اه o ul‏ و SUSI‏ از de‏ 
a‏ حَسْمهم و لنپ ماه Veo 5 NE)‏ 
يظهر عظم هذا AV‏ بوقوع هذه الآية قبل آية الرضوان. GIS‏ الآبتين 
تعربان عن اللذات و الالام العقلية التي تدركها الروح بلاحاجة الى الجسم 
و البدن . 
Y‏ - يقول سبحانه في وضف اصحاب الجحم : 
WIS >‏ يُرِئهمُ الله اعام ختراتِ O a‏ 
ان عذاب الحسرة Sal‏ على النفس مما يحل بها من عذاب البدن و لأجل 
ذلك يسمّى يوم القيامة, بيوم الحسرة. قال سبحانه : 
« و آنذزهم Nez‏ 
نختم الكلام با افاده المحقق الطوسي في المقام حيث قال : 
« اما الانبياء المتقدمون على محمد BE‏ فالظاهر من كلام 
اممهم ان موسی ES‏ البدنيء و لا انزل عليه 
في التوراة لكن جاء ذلك في كتب الأنبياء الذين جاؤوا code‏ 
كحزقيل و  La‏ و لذلك اقر البهود به. و اما في الانجيل 
فقد ذ كر : ان الاخيار يصيرون كالملائكة و تكون لهم الحياة 


. 54 : سورة التوبة‎ -١ 
. ٠١۷ : سورة البقرة‎ Y 


۳ سورة مر : YA‏ 


TEM و‎ ed e السابع : في العاد‎ OUI 
الأبدية» و السعادة العظيمةء و الاظهر ان المذکور فيه المعاد‎ 
. الروحاني‎ 
و اما القرآن فقد جاء فيه كلاهماء اما الروحاني ففی مثل‎ 
قلا عم تفش ما آخق َم ین رو‎ y قوله عز من قائل‎ 
Ulead و‎ 4 ¿od as REN) »وج‎ ont 
و اقا الجسماني فقد جاء اكثر من ان يعد‎ 4 5 ale 
و اكثره مما لايقبل التأويل» مثل قوله عزمن قاثل : « قال‎ 
العظام و هی مب قل يحبا اذى انشاها‎ GZ من‎ 
€ SA دا إلى رهم‎ Ge pala y. & مر‎ Jl 
$ Ue GS و انظر إلى العظام‎ < 
فاورين عَلى‎ pille یب الانسان آن آن نجع‎ « 
EE FED لجلودهم‎ DG بنانه 4.«و‎ il 
اما القیاس على التشبیه فغير صحيح. لان التشبیه مخالف‎ 
للدلیل العقلي الدال على امتناعه فوجب فيه الرجوع الى‎ 
التأويل و اقا المعاد البدنی فلم يقم دليل؛ لاعقلي و لا نقلي‎ 
على امتناعه. فوجب اجراء النصوص الواردة فيه على‎ 
. '( » مقتضی ظواهرها‎ 


شبهة الا کل و الما کول : 

ان هذه الشبهة من اقدم الشبهات BI‏ وردت في الکتب الكلامية حول 
العاد الجسماني وقد اعتنى بدفعها التکلمون و الفلاسفة الالهيون عناية Al‏ 
و الاشکال يقرر بصورتین نأتي بها مع الاجابة pe‏ : 


۱- تلخیص الحصل : ۳۹۶-۳۹۳ دارالاضواء . ببروت . 


ns Vy‏ حاضرات ف الإهات 
الصورة الاولی : 

لو أكل انسان كافر انسانا مؤمنا صار بدنه او جزء منه Ders‏ 
الكافر. و الكافر يعذب فيلزم تعذيب المؤمن و هو ظلم عليه . 

و الجواب عنه واضح. فان المدرك للآلام و اللذايذ هو الروح. و البدن 
وسيلة لادراك ما هو المحسوس منهماء و عليه فصيرورة بدن المؤمن جزءً من 
بدن الكافر لا يلازم تعذيب الومن, لان المعذّب في الحقيقة هو روح الكافر 
و نفسه. لاروح الومن. و هذا نظير أخذ كلية الانسان الحي و وصلها بانسان 
آخر. فلو Ode‏ هذا الاخير او نعم فالعذب و النقم هو هو. ولاصلة بينه و بين 
من وهب كليته اليه . 


الصورة الثانية : 

اذا اكل انسان انسانا يصير بدنه المأ كول او جزء منه. جزء البدن الآكل. 
و تلك الاجزاء اما يعاد مع بدن الآكل. و اما يعاد مع بدن الما كول. او لايعاد 
اصلد )١(‏ و لازم a‏ عدم عود البدن بتامه و بعينه. اما في احدها كما في 
الفرضين الاولین. او في كليهما كما في الفرض الأخير. فالعاد الجسماني بمعنى 
حشر الأبدان بعينها باطل . 

و الشپور عند المتكلمين في الإجابة عنه هو ان بدن الأنسان مركب من 
الاجزاء الاصلية و الفاضلة, و الاجزاء الاصلية باقية بعد الوت. و عند الاعادة 
ly‏ و تضمّ معها اجزاء اخرى زائدة و المعتبر في المعاد الجسمانى هو اعادة تلك 
الاجزاء الاصلية. و الاجزاء الاصلية في كل بدن تكون فاضلة في غيره 7"". و اليه 
اشار المحقق الطوسي بقوله : 


. و اما فرض عوده مع كل من الا کل والمأكول فهو ساقط رأسا لانه تحال عقلا‎ -١ 
mr : البحرانی‎ Au قواعد الرام لابن‎ -۲ 


الباب السابع : في العاد o ime teen os‏ و و مه A‏ 
« ولایجب اعادة فواضل المکلف  »‏ . 
اقول : العاد الجسمانى لایتوقف على کون البدن الحشور نفس البدن 
الدنیوی حتى ف المادة القرابية بل لو تکون بدن الانسان العاد من أية مادة ترايية 
یصدق على العاد انه هو المنشأ فى الدنيا . 
يؤيد ذلك قول الامام الصادق للا : 
« فاذا قبضه الله اليه صیّر تلك الروح الى الجنة في صورة 
كصورته فيأكلون و يشربون فاذا pad‏ عليهم القادم» عرّفهم 
بتلك الصورة التى كانت فى الدنیا » " . 
فترى ان الامام طا يذكر كلمة الصورة. و لعل فيه تذكير بانه يكف في 
المعاد الجسماني کون المعاد متحدا مع المبتدأ في الصورة من غير حاجة الى ان يكون 
هناك وحدة فى الادة الترابية بحيث اذا طرأ مانع من خلق الانسان منه. 


فشل العاد الجسماني ولم يتحقق . 
ويستظهر ذلك ايضا من نحو قوله تعالى : 
> أو یش الذي GE‏ السّمواتٍ و الآرض de la‏ 
gle si‏ منلهم » WO‏ 
قال التفتازاني : رجا ييل کلام الغزالي و کلام كثير من القائلين بالعادین الى 
ان معنى ذلك ان خلق الله تعالى من الاجزاء بعد خراب البدن, ولا يضرنا کونه 
غير البدن IN‏ بحسب الشخص لامتناع اعادة العدوم بعینه, و ما شهد به 


۱- کشف الراد . القصد 1.المسألة ٤‏ . 
le ۲‏ احوال البرزخ , الحديث ۳۲ . 


۳ سوریس : ۸۱. 


e o Ve‏ اشرات في الإهيات 
النصوص من کون اهل الجنة جردا مرداء و كون ضرس الکافر مثل جبل احد 
ai nd‏ ود غرم ۾ . 
ولا يبعد ان یکون قوله تعالى : 
« او لیس LAS re‏ و الازض dep‏ 
crío tb.‏ ۲ 
ان خلق مثلهم ۳۲4 . 
اشارة الى هذا" . 
و قال العلامة الطباطبائي ني : 
« البدن اللاحق من الانسان اذا اعتبر بالقياس الى البدن السابق 
منه كان مثله لاعينه. لكن الانسان ذا البدن اللاحق اذا قيس 
الى الانسان ذي البدن السابقء كان عينه لامثله. لان الشخصية 
بالنفس و هى واحدة بعينها » ED‏ 5 


. ۵1 : سورة النساء‎ ١ 

EEE. 

۳ شرح القاصد : 70 ۱-۰٩.ط‏ منشورات الرضی بقم . 
]- المزان : ۱۱۶/۱۷ 


ان للتناسخ الطروح من قبل اصحابه صورا BH‏ نذکر كلا منها مع دليل 


بطلانه : 
الاول -التناسخ المطلق : 
و هو انتقال النفس من بدن الى بدن آخر في هذه النشأة. بلاتوقف del‏ 


« ان شرذمة قليلة من القدماء ذهبوا الى امتناع تجرّد شيء من 
النفوس بعد المفارقة لانها جسمانية. دائمة الانتقال فى 
الحیوانات و غيرها من الاجسام و یعرفون بالتناسخية وهم 
أقل الحکماء تحصیلا » ۱۱ . 
ان التناسخ الطلق یعاند القول بالعاد معاندة dali‏ و Jl‏ اصحاب هذا 
القول - لقلة تدبرهم - حسبوا هذا النوع من الانتقال للنفس معاداهاء و يردّه ان 
النفس عند هؤلاء لاتخلو من احدی حالتین : اما ان تکون منطبعة في الابدان 
او ore‏ و كلا القسمین حال . 
اما الاول فلانه مع استحالته ينافي مذهبهم ایضا لامتناع انتقال الصور 


۱- شرح حكلة الاشراق . القالة الخامسة . الفصل الاول . 


ABM GLE tees A 


و الاعراض من حل الى حل آخر. اذ الانطباع Gly‏ الانتقال. فانه یستلزم ان 
تکون النفس في حال الانفصال موجودة بلا موضوع و محل . 

و اما الثاني فلان العناية الالهية مقتضية لایصال کل ذى کیال الى ALS‏ 
و كمال النفس الجردة اما العلمي فبصيرورتها عقلا مستفادا فيها صور جميع 
الوجودات. و اما العملي فبتخلیها عن رذایل الاخلاق و تحليها بمكارمها. 
فلو كانت دائمة القردد في الاجساد من غير خلاص الى عام الانوار و العقول 
كانت LS de gue‏ اللايق بها ازلا و ابدا و العناية الاهيه gb‏ ذلك )9 


الثانی -التناسخ المحدود ( النزولى ): 
و هو ان يختص الانتقال ببعض النفوس دون بعض آخر. يقول صدر 

: شارحا هذه العقيدة‎ ya all 
ان اول منزل النفس الصيصية الانسانية» و بسمونها باب‎ « 
الأبواب لحياة جميع الابدان الحيوانية و النباتیق و هذا هو‎ 
رأى بوذاسف التناسخىء قائلا بان الكاملين من السعداء‎ 
تتصل نفوسهم بعد المفارقة بالعالم العقلى و الملا الاعلى؛‎ 
و تنال من السعادة مالاعين رأت ولا اذن سمعت ولا خطر‎ 
على قلب بشرء و اما غير الكاملين من السعداء كالمتوسطين‎ 
منهم و الناقصين في الغاية و الاشقياء في طبقاتهم. فتنتقل‎ 
نفوسهم من هذا البدن الى تدبير بدن آخر من النوع الانسانى‎ 
لاالى غيره» و بعضهم جوز ذلك. ولكن اشترط ان يكون الى‎ 
بدن حیوان؛ و بعضهم جوز النقل من البدن الانسانى الى البدن‎ 
. ۳۱ » النباتى ايضاء و بعضهم الى الجامد ايضا‎ 


۱- شرح حكمة الاشراق. المقالة الحخامسة. الفصل الاوّل. و الاسفار. ج 4. الباب الثاني, 
الفصل الثاني و المبدأ و المعاد لصدر المتاطين : 755 . 
۲- الاسفار . ج ٩‏ . الباب الثاني . الفصل الثاني ؛ المبدأ و المعاد : 2۲۳۷ 


الباب السابع : في العاد N TANER ESO‏ 

و الذى يبطل هذا النوع من التناسخ استلزامه الحركة الرجعية للنفس من 
الأشد الى الانقص و من الاقوى الى الاضعف بحسب الذات و هو SLE‏ فان تعلق 
النفس بالجنين الانسان او الحيواني لايخلو عن وجهين : 

الال : ان تتعلق به We‏ من الكمال المناسب لمقامه. و هذا غير ¿Se‏ عقلا 
لانه يستلزم اجاع النقيضين فانها على الفرض بما انها نفس انسان مرّت عليه 
اربعون سنة مثلا. مستجمعة للکالات بالفعل, و بماانها تعلقت بالجنين. 
مستجمعة ها بالقوة فحسب. فتکون الکنالات في Je‏ واحد و زمان واحد بالقوّة 
و بالفعل معا و هذا Ne‏ . 

الثاني : ان تتعلق تلك النفوس Y‏ بعد تز ها عن فعلياتها. و هذا 
النحو من التعلق و ان كان يوجد بين البدن و النفس تعاضدا و انسجاماء لكن ذلك 
التنزل اما ناشىء من ذات النفس و صميمهاء و اما حاصل بقهر الله سبحانه. 
و الاوّل لايتصور لأن الحركة الذاتية من SUSU‏ الى النقص غير معقولة. و الثاني 
ينافي ASL‏ الاهية التي تقتضي بلوغ كل Se‏ الى كاله المکن )١(‏ . 

ثم ان هذا القول في التناسخ لايعاند القول بالمعاد و ان كان باطلا عقلاء 
فانهم يخصونه بغير الكاملين في dee‏ العلم و العمل. فالكاملون لهم الحشر 
و الأنتقال الى النشأة الاخرى بعد الموت. و اما غير الكاملين فيا فهم ينتقلون 
الها بعد انتهاء دورة التناسخ و زمنها . 


الثالث -التناسخ الصعودي : 


و حاصله ان الحياة انما تفاض على الستعد فالستعد. و اللبات -بزعمهم - 
اشد استعدادا بقبول الفيض الجديد من الحيوان و الانسان. كما ان الانسان یستعد 


. ٠١ / 9 : ما ذکرناه تقرير واضح لا افاده صدر المتأطين في الاسفار‎ -١ 


enges 11۰‏ ی ا A‏ في الإفيّات 
على نفس اشرف, و على هذا فالحياة تفاض على النبات اولاء ثم تنتقل منه الى 
الحيوان, ثم الى الانسان . 

و هذا النوع من التناسخ اشبه بالقول بالحركة الموهرية, لكن الفرق Lace‏ 
هو ان التكامل في هذا القول على وجه الانفصال دون الاتصال |S‏ هو كذلك فى 
aS LI‏ ابموهرية. و هذا التناسخ و آن کان لایصادم القول بالعاد لکنه باطل 
بحکم العقل, و ذلك لأن النفس النتقلة اما منطبعة في المادة و اما حردة عنهاء 
فعلی الاول یکون الانتقال حالا کا تقدم . 

و على GUI‏ فان النفس الحيوانية مثلا باها من الخصوصية يمتنع ان 
تتحول الى النفس الانسانية. فان كمال النفس الاولی عبارة عن aga‏ الشهوية 
و حس الانتقام و هما يعدّان كالا لنفوس الدواب و الأنعام. BSS‏ یکون وجود 
هاتين القوتين و Lae (Al‏ لارتفاع النفوس من درجتها البهيمية و السبعية الى 
درجة الانسان الذي كال نفسه كسرهماء فتعلق النفس الحيوانية MU‏ من 
المخصوصيات و الغرائز CLIVE‏ لايرفعه بل ينزله الى درجة تناسب درجة 
الحيوانات MD‏ 


التناسخ و اجتماع نفسين في بدن واحد: 

و ما يبطل القول بالتناسخ مطلقا لزوم اجاع نفسين في بدن واحد و هو 
باطل بالضرورة. بیان الملازمة انه ge‏ حصل في البدن مزاج the‏ لقبول تعلق 
النفس المدبرة له. فبالضرورة تفاض عليه من الواهب من غير مهلة و تراخ, 
قضاءاً للحكمة الالهية التي شاءت ابلاغ كل عکن الى كباله الخاص به. فاذا تعلقت 
النفس المستنسخة به ایضا كا هو مقتضى القول بالتناسخ. لزم اجتاع نفسين في 


بدن واحد. 


. 37 / ٩ : لاحظ الاسفار‎ ١ 


الباب السایع : في المعاد O E‏ 
و امّا بطلان اللازم فلان تشخص كل فرد من الانواع بنفسه و صورته 
النوعية. ففرض نفسین فى بدن واحد مساوق لفرض ذاتین لذات واحدة 
و شخصين في شخص واحد. و هذا „Ne‏ على ان ذلك مخالف U‏ يجده كل انسان 
في صميم وجوده و باطن ضميره. قال المحقق الطوسي : 
« و هي مع البدن على التساوي » . 
و قال العلامة الحلي في شرحه : 
« هذا حكم ضرورى او قريب من الضروري» فان کل انسان 
يجد ذاته ذاتا واحدة فلوكان OAS‏ نفسان لكان تلك الذات 
ذاتين و هو ado‏ 
فان قلت : ان تعلق النفس النسوخة اذا كان مقارنا لصلاحية البدن 
لأفاضة نفس ar ale‏ عن افاضتها ade‏ فلا یلزم اجتاع نفسین في بدن واحد . 
قلت : ان استعداد المادة البدنية لقبول النفس من واهب الصور يجري SF‏ 
استعداد الجدار لقبول نور الشمس مباشرة و انعکاسا, فلایکون احدهما مانعا عن 
الاخر. غير ان dl‏ النفسين في يدن واحد ممتنع عقلاء و الامتناع ناشیء من 
فرض RESET‏ 


سؤالان و جوابهما: 
١‏ -لو كان التناسخ ممتنعا فكيف وقع السخ في الام السالفة, کیا صعرح به 


١ ؟‎ SAI الذکر‎ 


۱- کشف الراد. القصد الثاني الفصل ell‏ المسألة الثامنة . 
٩ : YY‏ ۱۰7 


. ٠١١ : سورة الائدة: ١٠؛ سورة الاعراف‎ Y 


ae Nein my‏ اشرات في ارات 

و الجواب : ان حذور التناسخ الحال امران : 

احدهما : اجمّاع نفسين في بدن واحد . 

ثانيهما : تراجع النفس الانسانية من کماها الى الحد الذي يناسب بدنها 
المتعلقة به . 

و المحذوران منتفيان في القام. فان حقيقة مسخ الامة المغضوبة و الملعونة 
هي تلبس نفوسهم الخبيئة لباس الخازير و القرد لاتبدل نفوسهم الانسانية الى 
نفوس القردة و المخنازير» قال التفتازاني : 

« ان المتنازع هو ان النفو س بعد مفارقتها الابدان» تتعلق في 
الدنيا بأبدان آخر للتدبير و التصرف و الأكتساب لا ان تتبدّل 
صور الابدان كما في المسخ ... » ١7‏ . 

و قال العلامة الطباطبائي : 
« الممسوخ من OLIV‏ انسان ممسوخ لا انه ممسوخ فاقد 
للانسانية » (Y)‏ 

Y‏ ما هو الفرق بين التناسخ الباطل و القول بالرجعة على ما عليه 
الامامية ؟ 

WERT‏ لفرق بينپا واضح بعد الوقوف Jue‏ ما glia‏ فان ارب 
لا تستلزم انتقال اللفس من بدن الى بدن اخر, ولا اجتاع نفسین في بدن واحد. 
ولا تراجع النفس عن WLS‏ الحاصل Ub‏ و بذلك تعرف قيمة كلمة امد امین 
المصري حيث يقول : 


۱- شرح المقاصد : 1۲۲۷/۲ منشورات الشريف الرضي . 
۲ المزان : ۲۰۹/۱ . 


الباب السابع : في العاد VAN a‏ 


« و تحت التشیع ظهر القول بتناسخ الأرواح » ۲۱ . 


ملخص القول في الرجعة: 
قد انتهى البحت الى بیان الفرق بين التناسخ و الرجعة فلا بأس بان نأقي 
بملخص القول في هذه المسألة تتميا للفائدة. فنقول : 
الرجعة فى اللغة ترادف العودة. و تطلق اصطلاحا على عودة الحسياة الى 
مجموعة من الأموات بعد النهضة العالمية لامام الهدي BE‏ و هي مما تعتقد به 
الشيعة الامامية بمقتضى الأحاديث المتضافرة - بل التواترة - المروية عن اة 
اهل البيت OGL‏ في ذلك. و يشهد به الكتاب ايضاء قال الشيخ المفيد : 
« ان الله تعالى يحيى قوما من امة محمد BEE‏ بعد مو ته 
قبل بوم القيامة» و هذا مذهب يختص به آل محمد BEE‏ 8 
و الرجعة انما هى لممحضی الإيمان من اهل الملّة و ممحضي 
النفاق منهم دون من سلف من الامم الخالية » ۳۱ . 
وقد وصف الشیخ الحر العاملي الروايات المتعلقة بالرجعة بأنها اكثر من ان 
de‏ و تحصى و انها متواترة معنى O‏ 
و يقع الكلام في الرجعة في مقامين : 
١-امكانها.‏ 
Y‏ -الدليل على وقوعها . 


۱- فجر الاسلام : ۲۷۷ . 
۲ السائل السروية : ۲ ۲۵ الجلد السابع من lias‏ الشیخ الفید. ط المؤتر العالمي لألفية 
الشيخ الفید . 


۳- الایقاظ من اطجعة . الباب . الدليل ۳ . 


SENSE ای مراد مهبم هی بو وی‎ er Wt 
و يكفى في امکانهاء امکان بعث الحياة من جدید یوم القيامة. مضافا على‎ 
(10 - وقوع نظيرها في الأممالسالفة, كاحياء جماعة من بنی‌اسرائیل (البقرة/۵۵‎ 
و احیاء قتيل منهم ( البقرة / ۷۲ ۷۳) و بعث عزير بعد مائة عام من موته‎ 
. ) 18 / على يد عيسى طا ( آل عمران‎ Goll البقرة / ۲۵۹ ) و احياء‎ ( 
. وقد عرفت أن تصور الرجعة من قبيل التناسخ المحال عقلا تصور باطل‎ 
sS 
LL Lik Yee د‎ 
(\) 
» عون‎ 
et ee 
: ان الحشر ليوم القيامة یتعلق بامحمیع لا بالبعض, یقول سبحانه‎ 
3 الازض‎ oF و‎ I Ass و یوم‎ « 
. " منم ادا‎ lis 
. فأخبر سبحانه ان الحشر حشران : عام و خاص‎ 
كما هو‎ ol Al و امّا كيفية وقوع الرجعة و خصوصياتها فلم یتحدث عنها‎ 
. الحال في تحدثه عن البرزخ و الحياة البرزخية‎ 
و يؤيد وقوع الرجعة في هذه الأمة وقوعها في الامم السابقة كا عرفت,‎ 
MES وقد روى الفريقان ان رسول الله‎ 
"7 » تقع في هذه الأمة السنن الواقعة في الامم السابقة‎ « 
و بما ان الرجعة من الحوادث المهمة في الامم السابقة. فيجب ان يقع نظيرها‎ 


. ۸۳ : سورة الفل‎ -١ 
. 1۷ : سورة الکهف‎ Y 
OMV : صحيح البخاري : 4 / ۱۰۲و۱۱۲ ,كنز العمال : ۱۱ / ۱۳۳ ,كمال الدين‎ -۳ 


الباب السابع : في العاد NN 0 oa,‏ 
في هذه الامة . 
وقد JL‏ الامون العباسي الامام الرضا با عن الرجعة فأجابه بقوله : 
lo‏ >¿« قدكانت في الامم السابقة» و نطق بها القرآن وقال 
u,‏ یکون في هذه الأمة كل ماکان في الامم 
السالفة حذو النعل بالنعل و القذة بالقذة )١(‏ . 
هذا as‏ الكلام في حقيقة الرجعة و دلائلهاء ولايدعى المعتقدون بها ان 
الاعتقاد بها فى مرتبة الاعتقاد dil‏ و توحيده. و النبوة و المعاد. بل انها تعد من 
المسلمات القطعية, ولا ينكرها الا من لم معن النظر في ادتبا . 
ثم ان للسيد المرتضى كلاما يستفاد منه الغرض من الرجعة. حيث قال : 
pel»‏ ان الذى يذهب الشيعة الامامية الیه. ان الله تعالى بعید 
عند ظهور امام الزمان المهدی MAL‏ . قوما ممن كان قد تقدم 
موته من شیعته لیفوزوا بثواب نصرته و معونته و مشاهدة 
دولته» و يعيد ایضا قوما من اعدائه لینتقم منهم فيلتذوا بما 
یشاهدون من ظهور الحق و علو كلمة اهله » LO‏ 


اسئلة و اجوبتها: 
۱ ان الاعتقاد بالرجعة یعارض قوله تعالی : 
و رام على A B35‏ نم لأيَدْجِعُوْنَ » 7 . 
فان الاية تنفي رجوعهم پتاتا . 
و الجواب : ان الآية مختصة بالظالمين الذين اهلكوا في هذه الدنيا و رأوا 


. £0 الانوار: ۵۹/۵۳ احدیت‎ la 


. المصدر السابق نقلا عن رسالة كتبها الرتضی جوابا عن اسئلة اهل الري‎ - Y 
. 96 : سورة الانبیاء‎ Y 


DY! رم 0 حاضرات في‎ ER ER و‎ ado 
. جزاء عملهم فمها. فهذه الطائفة لا ترجع دون الجميع‎ 
: ينافي ظاهر قوله تعالی‎ dee JL ان القول‎ - ۲ 

* زب ب ازجفزن‎ JG Su جَاءَ أَحَدَهُمْ‎ Ma) 

GL کلم هو‎ Lg NS E53 فیا‎ ur ei 


Nee 


و الجواب : ان الاية تحكى عن قانون كلي قابل للتخصیص بدلیل منفصل, 
و الدلیل على ذلك ما عرفت من احیاء الوتی في الامم AML‏ و مفاد الآية ان 
الوت بطبعه ليس بعده رجوع, و هذا GLY‏ الرجوع في مورد او موارد 
لصا علیا . 

۸-۳ لا يجوز ان یکون قوله تعالی : 

seh sti be, و دشر‎ 

ll BE‏ وم teh‏ و اد من شوج سن کل ام ga‏ ف 
و رسائهم ؟ 

و الجواب :ان تقديم قوله : « و یوم نحشر ... 4 على فرض کونه حاکیا 
عن ظاهرة تقع يوم القيامة. على قوله  :‏ و یوم ینفخ ... ) ليس الا اخلالا في 
الکلام بلا مسوغ . 

أضف الى ذلك ان ظاهر الآيات ان هناك يومين : يوم حشر فوج من کل 
del‏ و يوم ينفخ في الصور. و جعل الاول من متممات القيامة. يستلزم وحدة 
اليومين و هو على خلاف الظاهر . 

و با ذکرناه یظهر سقوط كثير ما ذکره الالوسي في تفسيره عند البحت 


عن الآية nm‏ 


۱۰۰-۹۹ : سورة المؤمنون‎ -١ 
YV/ ۲۰ لاحظ تفسيره:‎ -۲ 


البرزخ هو المنزل الاول للانسان بعد الوت. وقد صرح القرآن على ان 
آمام الانسان بعد موته برزخ الى يوم القيامة قال je‏ من قائل : 
« و من ورائهم IAN‏ 
و لكن الآية لاتدل على وجود حياة في تلك الفاصلة. نعم هناك آیات 
يستفاد منها وجود حياة واقعية للانسان في تلك النشأة BU‏ ببعضها : 
۱-قال تعالى : 
+ قالوا gcd Ed‏ و rs ai Gast‏ 
seth‏ خُروج ie‏ سبل 6 
و هذه الآية تحكي عن تحقيق إحياةين و إماتتين إلى يوم البعث. 
وقد اختلف الفسرّون في تفسیرهماء و المروي عن ابن عباس أنّ BLM‏ الاولى. 
حال كونهم نطفاً. فأحياهم الله في الدنيا. ثم أماتهم الموتة الشانية. ثم أحياهم 
للبعث. فهذان إحياءان و إماتتان و نظيره قوله : 


۱- الوراء في الآية gar‏ الأمام كا في قوله سبحانه : « G5‏ وراءهم ملك SE‏ سفينة 
Lad‏ € -الکهف /۷۹-. 
Y‏ سورةالمؤمنون : 0306 


AM : سورة المؤمن‎ Y 


bod OE ir.‏ الاطیّات 
y‏ كيف تکفرون al‏ و کنر آمواتا ió‏ 
Nele‏ 
يلاحظ عليه : ان الآية الثانية ليست نظير الآية الاولی حتی le Sends‏ 
الآية الثانية. تصف الناس بانهم كانوا أمواتاً. و هو ينطبق على الإماتة في حال 
کون الانسان نطفة أو قبل ذلك. بخلاف الآية الأولى ¿SE‏ عن إماتة 
الإنسان. و الفرق بين الموت و الإماتة واضح, فالأحوال المتقدمة على النطفة, 
و نفسهاء توصف بالوت. دون LM‏ فلأجل ذلك لايصح تفسير الاماتة با جاء 
في هذا القول . 
و الظاهر أن الراد هو مايلي : 
LLY!‏ الأولى هي الاماتة عن الحياة الدنيا . 
و الاحیاء الأوّل هو الاحیاء في البرزخ, و تستمر هذه الحياة الى نفخ 
الصور الاول . 
و الاماتة الثانية, عند نفخ الصور الأول. يقول سبحانه : 
« و بخ في‌الطُور فصَمق من في السّمواتٍ و من 
في الآزض ME‏ 
و الإحياء الثاني, عند نفخ الصور الثاني يقول سبحانه : 
> و نفخ في الطور فَإذا pd‏ من الأجداثِ إلى 
یم يلون 4 ". 
و تعدد نفخ الصور يستفاد من الآيتين. فيترتب على الأول هلاك من في 


. ۲۸ : سورة البقرة‎ -١ 
. 1۸ سورة الزمر:‎ Y 


.0\ : سورة يس‎ e 


الباب السایع : في المعاد 00 1 01 1 ا ااا 
السموات و من في الأرض. Y)‏ من شاءالله. و على الثاني قيام الناس من أجدائهم, 
و في أمر النفخ الثاني يقول سبحانه : 
« تع فى blast‏ جنا A‏ 
و يقول سبحانه : 
BG «‏ نفخ في الطور فلا نساب di‏ 
یادن » . 
و اختلاف الآثار يدل على تعدد النفخ . 
و على ضوء هذا فللانسان حياة بعد الاماتة من الحياة الدنيا. و هي حياة 
برزخية متوسطة بين النشأتين . 
Y‏ -قوله سبحانه : 
gtd >‏ تهم أَغْرُِوا nist‏ تارا 4b‏ 14 وا e‏ 
e ui. RER,‏ 
و هذه الآية تدل على آنهم دخلوا النار بعد الغرق بلافصل للفاء في قوله : 
> فادخلوا » ولو كان المراد هو نار يوم القيامة لكان اللازم الاتیان ب« ثم » 
AGI‏ و ارتكاب التأويل في قوله ‏ فادخلوا ). حيث وضع الماضي مكان 
المستقبل لأجل كونه ie‏ الوقوع. و هو خلاف الظاهر, ثانياً . 
۳-قوله سبحانه : 
« ار يُغْرَضُوْنَ Gale‏ عُدوا ae‏ و یوم تم 


۰۹٩ : سورة الکهف‎ -١ 
. ٠١١ سورة المؤمنون:‎ -" 


YO: سورة نوح‎ Y 


SUES 07 00 08 vy 
. (  باّذَْلا‎ e دحا آل‎ EJ 
م آل فرعون على النار صباحاً و مساء قبل يوم‎ 
القيامة, بشهادة قوله بعد العرض : « و يَوْمَ تم السّاعَة 4 و لأجل ذلك.‎ 
عبر عن العذاب الأول بالعرض على النار. و عن العذاب في الآخرة. بإدخال آل‎ 
من عذاب‎ ly العذاب. حاكياً عن کون العذاب في البرزخ. أخفٌ‎ Sal فرعون‎ 
الفاصل بين الدنيا‎ AL على حياة الإنسان في هذا‎ Jas نعم. هناك آيات‎ 
و البعث. حياة تناسب هذا الظرف. تقدّم ذكرها عند البحث عن تجرد النفس.‎ 
. و نكتني هنا بهذا المقدار. حذراً من الاطالة‎ 
عن أرواح‎ Je عندما‎ AA عن الصادق‎ tle و امن السنة. فنكتني با‎ 
: المؤمئين. فقال‎ 
فى حجرات فى الجنةء يأكلون من طعامها؛ و یشربون من‎ « 
. » شرابهاء و یقولون ربّنا أتمم لنا الساعة و أنجز ما وعدتنا‎ 
: و سئل عن آرواح المشركين. فقال‎ 
في النار يعذبون» يقولون لاتقم لنا الساعة ولا تنجز لنا‎ « 
.  »انتدعو ما‎ 


السؤال في القبر و عذابه و نعيمه : 
إذا كانت الحياة البرزخية هي المرحلة الأولى من الحياة بعد الدنياء 
بظهرلنا أنّ ما افق عليه المسلمون من سؤال الميت في قبره. و عذابه إن كان 


EV: سورةالمؤمن‎ ١ 
. ٠١١ باب حوال البرزخ .الحدیث ۱۲۲ و ص ۲۷۰.الحديث‎ ۱3٩ / 1 : البحار‎ -۲ 


الباب السابع : في المعاد cat‏ اا سف NNE ERR‏ 
طالحاً. و إنعامه إن كان مؤمناً صا حاً. صحيح لاغبار علیه, و أنّ الإنسان الحي في 
البرزخ مسوول عن آمور. ثم win‏ أو منم . 
قال الصدوق في عقائده : 
«اعتقادنا في‌المسائلة في‌القبر أتها حق GY‏ منهاء و من أجاب 
الصواب. فاز بروج و ریحان في قبره» و بجنة النعیم في 
الآخرة» و من لم يجب بالصواب. فله نژ من حمیم في قبره؛ 
و تصلية جحيم في الآخرة » ( Es‏ 
و قال الشيخ المفيد : 
« جاءت UY‏ الصحيحة عن النبى أن الملائكة تنزل على 
المقبورين فتسألهم عن أديانهم» و ألفاظ الأخبار بذلك 
متقاربة» فمنها OF‏ ملكين لله تعالى» يقال لهما ناكر و نکیر» 
ينزلان على الميت فيسألانه عن y‏ و نبيّه دینه و إمامه. 
فان أجاب بالحقء سلّموه إلى ملائكة النعيم» و إن أزتج سلّموه 
إلى ملائكة العذاب و فى بعض الروايات أن اسمى الملكين 
الذين ينزلان على الكافرء ناکر و نکیره و اسمي الملكين 
الذين ينزلان على المؤمن مبشر و بشیر » . 
إلى أن قال : 
« و ليس ينزل الملكان الا على حي ولا يسألان الا من يفهم 
المساءلة و يعرف معناهاء و هذا یدل على أن الله تعالى يحيى 
العبد بعد موته للمساءلة؛ و يديم حياته لنعيم إن کان يستحقه» 
أو لعذاب إن كان يستحقه » ۳۱ . 
١‏ الاعتقادات في دين الإمامية : الباب ۱۷.ص ۳۷ . 
Y‏ شرح عقائد الصدوق : 11-140 . 


SAN Ebel A ی‎ ee wi 
: و قال الحقق الطوسي في التجرید‎ 
. » و عذاب القبر واقع» للامکان و تواتر السمع بوقوعه‎ « 
: و قال العلامة الحلي في شرحه‎ 
عن ضرا رأته نکر عذا ب القبر, والاجماع على خلافه».‎ Jän 
: و الظاهر اتفاق المسلمين على ذلك. يقول أحمد بن حنبل‎ 
و عذاب القبر حقء يُسأل العبد عن دينه و عن ربه؛ و يرى‎ « 
. " » مقعده من النار و الجنة. و منكر و نكير حق‎ 
LE وقد نسب إلى المعتزلة إنكار عذاب القبر. و النسبة في غير حلها. و‎ 
النکر واحدٌ منهم. هو ضرار.بن عمرو. كما تقدم. وقد تاب عن الإعتزال و لحق‎ 
و جملة ذلك أنه لا‎ « : pall بالمجبرة. قال القاضى عبدالجبار فى فصل عذاب‎ 
ee eu NY خلاف فيه‎ 
: العتزله ثم التحق بالمجبرة, و هذا تری ابن الراوندي يشنع عليناء فیقول‎ 
العتزلة ينكرون عذاب القبر ولا يقرّون به » ثم استدل بآيات على حياة‎ 5) 
. ۳( الانسان في البرزخ‎ 
لاريب فيه انا الكلام فيا هو الراد هنا من القبر. و الامعان في‎ te als هذا‎ 
الماضية التى استدللنا بها على الحياة البرزخية, و الروايات الواردة حول‎ OLY 
المرادامن اه ليس هو القبر المادي الذي يدفن‎ al عن‎ Er البرزخ. یعرب‎ 
فيه الانسان, ولا یتجاوز جنّته في السّعة, و نا الراد منه هو النشأة التي يعيش‎ 
بالقبر عنها. لأنّ الفزول إلى القبر‎ ¿Sy فيها الإنسان بعد الموت و قبل البعث.‎ 


. 1۲۵ ؛ و لاحظ إرشاد الطالبين:‎ ١4 كشف الراد : المقصد 1 المسألة‎ ١ 
. ۲۷ : السنة. لأحمد بن حنبل : 7؛ ؛ و لاحظ الابانة للأشعري‎ - ۲ 
.Yre : شرح الاصول المنمسة‎ -۳ 


الباب السابع : في العاد 


یلازم أو یکون بد٤‏ لوقوع الانسان فيها . 

و الظاهر من الروایات تعلّق الروح بأبدان LE‏ الأبدان الدنيوية, 
لکن بلطافة تناسب الحياة في تلك النشأة. و ليس التعلق بها ملازماً لتجويز 
التناسخ. لأنّ المراد من التناسخ هو رجوع الشيء من الفعلية إلى القوة. أعني عودة 
الروح إلى الدنيا عن طريق النطفة, فالعلقة, فالمضغة إلى أن تصير إنساناً كاملا 
و هذا gu‏ عقلاً و شرعاً. كبا تقدّم. ولا يلزم هذا في تعلّقها ببدن ألطف من البدن 
المادي. في النشأة الثانية . 


قال الشيخ البهائي : 


قال الرازي : 


« قد یتوهم أن القول بتعلق الأرواح» بعد مفارقة أبدانها 
العنصريةء بأشباح أخر كما دآّت عليه الأحاديث ‏ قولٌ 
بالتناسخ» و هذا توهم سخيفء GY‏ التناسخ الذي أطبق 
المسلمون على بطلانه» هو تعلق الأرواح بعد خراب أجسادهاء 
بأجسام أخر في هذا lll‏ و أمَا القول بتعلقها في عالم آخره 
بأبدان مثالية» مدة البرزخ» إلى أن تقوم قيامتها Sp SN‏ 
فتعود إلى أبدانها الأولية بإذن ge‏ فليس من التناسخ 
في شيء UN‏ 


« ان المسلمین یقولون بحدوث الأرواح و رها إلى الأبدان» 
لا في هذا العالی و التناسخية یقولون بقدمهاء و رده إليهاء 
في هذا العالم» و ينكرون الآخرة و الجنة و الناره و نما کقروا 
من أجل هذا الاتکار a‏ 


۱- مار الانوار : ۲۷۷/۰ . 
ly Y‏ العقول, للرازي . تقلا عن البحار : ۲۷۸/۰ . 


من محاضرات في DY‏ 


!5 الانسان الذي يعيش في هذا الکوکب. بالنسبة إلى العارف الغيبية, 
كالجنين في بطن cal‏ فلو قيل له إِنّ وراء الرحم LAI‏ كواكب و شحوساً و أقاراً. 
وبحاراً و محيطات. لايفقه منها شيئاً. LAY‏ حقائق خارجة عن alle‏ الضيّق. 
و الإنسان الماديّ القاطن في هذا الكوكب لايفقه الحقائق الغيبية الموجودة وراء 
هذا العالم. فلأجل ذلك لامناص له من الإيمان الجرّد من دون تعمق في حقيقتها. 
و هذا Jol‏ مفید جداً في باب العاد. و على 3 ARE‏ تبتني مسألة نفخ الصور, فا هو 
سین ےک EN‏ وما هوالمراد 
من النفخ ؟ لامناص لنا من الاعتقاد بوجوده و تحققه. و dB)‏ نتمکن من التعرّف 
على واقعیته. ومع ذلك SG‏ أن تکون هناك حقيقة و واقعية. Ub‏ صلة بين نفخ 
الصور في هذا ele‏ و نفخه في النشأة الاخری . 

AS‏ يعيش في البرزخ إلى أن یفاجثه نفخ الصور, 
فعند ذلك عهلك كل من في السماوات و الأرض إلا من شاء الله. يقول سبحانه : 
«و نع في اور ga‏ من فى السّنواتٍ و من في 
CEI‏ ء ail‏ فخ فيه أخرئ GG‏ هم AR‏ 
Weiss‏ 
ففي النفخ الأول موت كل ذي حياة في السماوات و الأرض. US‏ في النفخ 
الثاني. إحياءهم . 
يقول سبحانه : 


aie 4‏ م ادا هم هس ES‏ إلى 
Ms‏ 


. 1۸ : سور الزمر‎ -١ 


. ۵۱ : سوریس‎ Y 


من اسماء یوم القيامة. « يوم احساب ». „Se‏ القرآن الكريم cles‏ 
al‏ الى الله تعالى. حيث قال : 
LS >‏ اغْفِرْلِئْ و Gi‏ و A‏ یوم 
ei‏ 
SEIS‏ ان موسى lo‏ أجاب فرعون bam‏ هدّده بالقتل قال : 
GI >‏ عُدْتُ بر و ربكم من کل کر N‏ 
يم نیشاب Mg‏ 
ثم ان الغرض من الحساب ليس هو وقوفه سبحانه على ما يستحقه العباد 
من الثواب و العقاب بالوقوف على اعماهم الصالحة و الطالحة و هذا واضح» 
بل الغرض منه الاحتجاج de‏ العاصين و ابراز das‏ تعالى على العباد في مقام 
الجزاء. و لاجل ذلك يقيم عليهم شهودا مختلفة. و للشيخ الصدوق كلاما مبسوطا 
في المقام نأتي به ايضاحا للمقصود. قال : 
« اعتقادنا فى الحساب انه حق» منه ما يتولاه الله عرّوجِلٌ» 
و منه ما بتولاه حججه. فحساب الانبياء و الائمة OGL‏ يتولاه 


۱- سورة ابراهيم : EN‏ 


" - سورة الومن : رف 


DB AB مد‎ 
. é 5 2 - 

عزوجل. و یتولی کل نبي حساب اوصيائه و یتولی الاوصیاء 
حساب الاممء و الله تبارك و تعالی هو الشهید على الانبیاء 
و الرسل و هم الشهداء على الاوصیای y‏ الائمة شهداء 
على الناس » . 

و ذلك قول الله عزوجل : 
RES‏ ¿ الول شهِيداً عَلَيكُمْ و تکوئوا شُبَداء JE‏ 


. 7 س‎ me] 

و قوله تعالى : 
SÓ y‏ إذا Ue‏ من کل Hal‏ بشهید و جئنا بك Je‏ 
Nis‏ هيدا 4 . 

و قال al‏ تعالى : 


. ۳ © یلو شاهد مِنْهُ‎ is A) 
A و الشاهد امیرالزمنین‎ 
: و قوله تعالی‎ 

UIE) «‏ ایام * إن عَلَينا حسام He‏ 
و من GLI‏ من یدخل الجنة بغير حساب. و اما السؤال فهو واقع على 
جميع الخلق لقول الله تعالی : 


۱- سورة اج : ۷۸ . 


. 4١ : سورة النساء‎ - ١ 
. ۱۷ سورة هود:‎ ۳ 


غ- سورة الغاشیه : ۲۱-۲۵ . 


Me e الباب السابع : في العاد‎ 
WEAS li 

يعني عن الدين. و کل حاسب Ghee‏ ولو بطول الوقوف. ولاینجو من 
النار ولا يدخل الجنة احد بعمله الا برحمة al‏ تعالى . 

و ان الله تبارك و تعالى يخاطب عباده من الأولين و الآخرين بمجمل 
حساب عملهم مخاطبة واحدة يسمع منها كل واحد قضيته دون غيرهاء و يظن انه 
المخاطب دون غيره. ولا تشغله تعالى üble‏ عن مخاطبة . 

و يخرج الله تعالی لكل انسان كتابا يلقاه منشوراء ينطق عليه بجميع allel‏ 
لايغادر صغيرة ولا كبيرة الا احصاهاء فيجعله الله حاسب نفسه و الحاكم عليها 
بان يقال له : 

Ici! «‏ كناك كف بِنَفْسِكَ ام le‏ حَسِيباً 4 ۱۱ . 
ويختم al‏ تبارك و تعالی على قوم على افواهم و تشهد ايدمهم و ارجلهم 
و جميع جوارحهم با کانوا يكتمون . 
«و فالوا جلودهِم بم دم عَلَينا فا َانُوا Lab‏ الله 
e‏ ( 


ar 
الحساب هو المقابلة بين الاعمال و الجزاء عليهاء و المواقفة‎ « 
للعبد على ما فرط منه و التوبیخ له على سیثاته. و الحمد على‎ 


۱- سورة الاعراف : 5 . 
۲-سورة الاسراء : ۱۶ 

. ۲۱ : سورة فصلت‎ y 

4- رسالة الاعتقادات للشیخ الصدوق , الباب ۲۸ . باب الاعتقاد في الحساب و الوازین . 


SY و حاضرات في‎ Re و‎ vias حل ما اه رس واو‎ wy 
حسناته. و معاملته في ذلك باستحقاقه؛ و لیس هو کما ذهب‎ 
العامة اليه من مقابلة الحسنات بالسیثات و الموازنة بینهما على‎ 
حسب استحقاق الثواب و العقاب عليهماء اذ كان التحابط‎ 
مذهب المعتزلة فيه باطل‎ y بين الأعمال غير صحيح؛‎ 
NG غير ثابت‎ 

اقول : يستفاد من آيات الذكر الحكيم ان الشهود في يوم الحساب على 
اصناف و هي : 
١‏ الله سبحانه : يقول تعالى : 
« إن الله a‏ يَوْمْ القيامة ay‏ على کل 
ag st‏ 
و يقول ایضا : 
AT‏ واف يد YE‏ تفعلون 4 7" . 
Y‏ نبيّ کل امة : بقول سبحانه : 
ومع ول بیدا ee‏ 
و يقوله ایضا : 


nz‏ امار روات AE?‏ هو 
« و pi‏ يُنادِهم فیقول این شرکاني الذين كنم 
iy ۰ rn .z‏ . 2 1 )0( 


۱- تصحیح الاعتقاد : ٩۳‏ ط منشورات الرضي. قم . 
۲- سورة الحج : ۱۷ . 

۰۹۸ : سورة آل عمران‎ y 

A: سورة التعل‎ of 

0 سورة القصص : ۷۵-۷ . 


الباب السایع : في العاد Mr 1 1 re‏ 
و الظاهر ان هذا الشاهد من کل امة هو نبیهم. و ان لم یصعرح به في الايات. 
و ذلك للزوم کون الشهادة القائمة هناك مشتملة على حقائق لاسبیل للمناقشة 
LS‏ فیجب ان يكون هذا الشاهد عالا بحقائق الاعمال الق يشهد عليها. 
ولا یکون هذا الا بان يستوي عنده الحاضر و الغائب. ولا یتصور هذا القام 
الا )253 كل امة . 
۳-نبی الاسلام : یقول سبحانه : 


۴ بعض الامة الاسلامية : یقول سبحانه : 
u: E ae‏ $55 وا شهذآء de‏ 
و يَكُوْنَ الرَسُوْل Sie‏ قهیداً OO‏ 
een‏ للامة الاسلامية, لكن المراد بعضهم. 
نظير قوله تعالی : « و جَعَلَكُمْ مُلوكاً 4 مخاطبا gd‏ اسرائیل. و السراد بعضهم. 
و الدلیل على ان الراد بعض الامة, هو ان اكثر ابناء‌ها ليس هم معرفة بالاعمال 
الا بصورها اذا کانوا في حضر الشهود علیهم. و هو لايني في مقام الشهادة, 
oY‏ المراد منها هو الشهادة على حقائق الاعمال و العاني النفسانية من الكفر 
و الایان. و على كل ما خف عن الحس و مستبطن عن الانسان ما تکسبه 
القلوب الذي يدور عليه حساب رب العالین یقول سبحانه : 


و ۸۶ رو 


MR 


۱- سورة النساء : ٤١‏ . 
۲- سورة اليقرة : ۱۶۳ . 


۳-سوره البقرة : ۲۲۵ . 


SAN طازاتق‎ ann nee ie wi 
العادي اذا كان حاضرا عند المشهود عليه.‎ GLY! ولیس ذلك في وسع‎ 
فضلا عن كونه غائباء و هذا يدلنا على ان المراد رجال من الأمة هم تلك القابلية‎ 
. بعناية من الله تعالى. فيقفون على حقائق اعمال الناس المشهودين عليهم‎ 
أضف الى ذلك ان اقل ما يعتبر في الشهود هو العدالة و التقوی, و الصدق‎ 
و الأمانة. و الأكثرية الساحقة من الأمة يفقدون ذلك وهم لاتقبل شهادتهم على‎ 
صاع قر او باقة من بقل فكيف تقبل شهادتهم يوم القيامة ؟‎ 
: قال‎ AA والى هذا تشير رواية الزبيرى عن الامام الصادق‎ 
على صاع من تمر‎ Lill آفتری ان من لاتجوز شهادته في‎ « 
يقبلها منه بحضرة جميع الأمم‎ y يطلب الله شهادته يوم القيامة‎ 
. ۱۱» الماضية كلا لم يعن الله مثل هذا من خلقه‎ 
sales ... 


m are ie 
و امّا كيفية الشهادة فهی الأمور الغيبية نؤمن بهاء و ما انطاقها على الله‎ 
: بعزیز, وقد وسعت قدرته تعالی كل شبيء. كما يشير اليه قوله تعالى‎ 


259% 


« فَانُوا BH‏ لله الذي GLE‏ کل میم . 


۱- نور الثقلن : ١‏ / ۱۱۳.احدیث 1۰٩‏ . 

. ۲6 : سورة الثور‎ Y 

۳- و في معناها الاية 16 /یس . والآية ۲۰ /فصلت . 
ot‏ سورة فصلت : ۲۱ . 


الفصل السابع 


الميزان و الصراط 


من e‏ الكلامية الراجعة الى العاد هو البحث حول الميزان و الصراط 
ولا اختلاف بين السلمین في الاعتقاد بهم و انما الاختلاف في القصود منهماء 
و نحن نذکر الأقوال في هذا الجال اولاً. ثم نبين ما هو الصحیح عندنا فنقول : 


الف -المیزان : 

اختلفوا في كيفية الميزان یوم القيامة. فقال شیوخ المعةزلة انه یوضع ميزان 
حقیق له کفتان یوزن به ما يتبين من حال الکلفین في ذلك الوقت لاهل الوقف. 
بأن یوضع كات الطاعات في a‏ و یوضع AS‏ العاصي :فى كفة الشر 
و حجعل رجحان احدهما Als‏ على احدی الحالتين او بنحو من ذلك لورود 
الميزان سعا و الأصل في الکلام الحقيقة مع امکانها . 

و قال عبّاد و dele‏ من البصريين و آخرون من البغدادیین المراد با موازين 
العدل دون الحقيقة ۲۱ . 

اقول : لاشك ان النشأة الآخرة, اکمل من هذه النشأة و انه لا طریق لتفهم 
الانسان حقائق ذاك العام و غيوبه الستورة عناالا باستخدام الالفاظ التي 
یستعملها del ut gL‏ و aS de‏ فلا وجه سمل ال یزان عدن 


۱- کشف الراد . القصد السادس . المسألة الرابعة عشر . 


SON GS 1 دور ای و ای سا‎ WA 
الميزان المتعارف. خصوصا بعد استعماله في القرآن في غير هذا الميزان الحسوس,‎ 
: قال سبحانه‎ 
OLS مَعَهُمْ‎ USI و‎ sd LL e y 
e و یزان ليقو الناسٌُ بالقنط‎ 
لامعنی لتخصیص الیزان هنا با توزن به الاثقال. مع ان ادف هو قیام‎ 
. الناس بالقسط في جميع شوونهم العقيديّة و السياسية و الاجتاعية و الاقتصادية‎ 
و بذلك یعلم ان تفسير الميزان بالعدل. او بالنئ. او بالقرآن كلها تفاسير‎ 
بالصدای. فليس للمیزان الا معنى واحد هو ما يوزن به الشي». و هو يختلف‎ 
حسب اختلاف الوزون من کونه جسما او حرارة او نورا او ضغطا او رطوبة‎ 
: او غير ذلك. قال صدر التأطین‎ 
میزان كل شيء یکون من جنسه» فالموازین مختلفة.‎ « 
و المیزان المذکور في القرآن ينبغي ان يحمل على اشرف‎ 
: دل عليه قوله تعالى‎ WS الموازین و هو ميزان يوم الحساب‎ 
الْقِيامَة 4 و هو ميزان‎ od و ضع الوازينَ القسط‎ « 
. ۳۱ » العلوم وميزان الاعمال القلبية الناشئة من الأعمال البدنية‎ 
في المقام تحقيق لطيف استظهره‎ HH و لسيدنا الاستاذ العامة الطباطبائي‎ 
من الآيات القرآنية و حاصله : « ان ظاهر آيات الميزان ۲۱ هو ان الحسنات‎ 
توجب ثقل الميزان و السيئات خقّته فأنها تبت الثقل فى جانب الحسنات دائما‎ 
التقل ثم‎ UL dejó ol لا ان توزن‎ lo و الخفة في جانب السيئات‎ 
كان القضاء له.‎ ASI كان‎ elo من الثقل ثم يقاس الثقلان‎ BL السيئات و يؤخذ‎ 


۱- سورة الحديد: VO,‏ 
۲ الاسفار : ٩‏ ۲۹۹ . 
۳ لاحظ OLY‏ ٩/الاعراف‏ . و ۱۰۳ /الوّمنون . و ۱۱ / القارعة . 


الباب السابع : في العاد tae‏ مخض ةماق O ERTL‏ 
و لازمه صحة فرض ان يتعادل الثقلان كما في الموازين الدائرة بيننا من 
ذي الكفتين و القبان و غيرهما . 

و من هنا يتأيد في النظر ان هناك امرا آخر تقاس به الاعمالء و الثقل al‏ 
فا كان منها حسنة انطبق عليه و وزن به و هو ثقل الیزان, و ما كان منها سيئة لم 
ينطبق عليه dy‏ يوزن به و هو خفة الیزان. كا نشاهده فيا عندنا من الموازين. 
فان فیها مقياسا و هو الواحد من الثقل كالمثقال يوضع في إحدى الكفتين ثم 
يوضع المتاع في الكفة الاخری, فان عادل المثقال وزنا بوجه على ما يدل عليه 
المهزان أخذ به وال فهو الترك DEY‏ والتقال فىالحقيقة هو الميزان الذي يوزن به. 
و اما القبان و ذوالكفتين و نظائرهما فهي مقدمة لا يبينه التقال من حال المتاع 
الموزون به ثقلا وخفة . 

ففي الاعبال واحد مقیاس توزن به. فللصلاة مثلا ميزان توزن به و هي 
الصلاة التامة التي هي حق الصلاة, و للزكاة و الانفاق نظير ذلك. و للكلام 
و القول Ge‏ القول الذي لايشتمل على باطل و هكذا كما يشير اليه قوله تعالى : 

Mas 

ails‏ سبحانه يزن الاعبال يوم القيامة بالحق. فا اشتمل عليه العمل من 
الحق فهو وزنه وثقله . 

و على هذا فالوزن فى الآية بمعنى الثقل دون المعنى المصدري. و انا 
عبر بالوازین - بصيفة الجمع ‏ لان لكل احد موازين كثيرة من جهة اختلاف 
احق الذي يوزن به باختلاف الاعمال. فالحق فى الصلاة و هو حق الصلاة - 
غير GLI‏ في الزكاة و الصیام و احج و غيرها و هو ظاهر N‏ 


۱- سورة آل عمران : No Y‏ 
۳ المزان : ۸ / ١۲-١١‏ . 


SUN SEE ee Me 
: ب الصراط‎ 
یستظهر من الذکر الحكيم و يدل عليه صرج الروایات. وجود صراط في‎ 
: النشأة الأخروية یسلکه کل مؤمن و كافر بقول سبحانه‎ 
وله رَبك‎ e جر چا .و یز کت إل وا ردقا کا‎ 
Vet ls 
وقد اختلف الفسرون في معنى الورود. بين قائل بان الراد منه هو الوصول‎ 
الها. و الاشراف علها لا الدخول. و قائل بان الراد دخوطاء و على كل تقدير‎ 
فلامناص للمسلم من الاعتقاد بوجود صراط في النشأة الاخروية و هو طریق‎ 
. المؤمن الى الجنة و الکافر الى النار‎ 
ثم انهم اختلفوا في ان الصراط هل هو واحد 56 عليه الفريقان. او ان لكل‎ 
: JE من اصحاب الجنة و النار طريقا يختص به. قال العلامة‎ 
و اما الصراط فقد قيل ان في الآخرة طريقين : احدهما الى‎ « 
الجنة يهدي الله تعالی اليها اهل الجنة و الاخرى الى النار‎ 
: بهدي الله تعالى اهل النار اليهاء كما قال تعالی في اهل الجنة‎ 
Med Eh بارهم‎ er 
OG وقال في اهل النار : « فَاهْدُوْهُم إلى صراط الجحيم‎ 
وقیل ان هناك طریقا واحدا على جهتّم يكلف الجمیع‎ 
من السیف»‎ oly المرور عليه و يكون ادق من الشعر‎ 
فاهل الجنة یمرون عليه لایلحقهم خوف ولاغم؛ و الکفار‎ 


۱- سورة مریم : ۰۷۱۰۸ 
Y‏ سورة محمد : ۵ . 


. ۲۳ : سورة الصافات‎ Y 


الباب السابع : في المعاد NES‏ 
يمرون عليه عقوبة لهم و زيادة في خوفهم. فاذا بلغ کل واحد 
الى مستقره من النار سقط من ذلك الصراط ¿Wa‏ 
و قال الشيخ المفيد في تفسير کون الصراط ادق من الشعرة Joly‏ 
من السيف : 
« المراد بذلك انه لايثبت لكافر قدم على الصراط يوم 
القيامة من شدّة مايلحقهم من اهوال يوم القيامة و مخاوفها 
فهم يمشون عليه GATT‏ يمشى على الشيء الذي هو ادق من 
الشعرة doy‏ من السیف. و هذا مثل مضروب لما يحلق 
الكافر من الشدة في عبوره على الصراط » ۳۱ . 
اقول : لاشك ان هناك صلة بين الصراط الدنيوي ( القوانين الشرعية التى 
فرضها الله سبحانه على عباده و هداهم اليها ) و الصراط الاخروي, و القيام 
بالوظائف الاهية. الذي هو سلوك الصراط الدنيوي pl‏ صعب اشبه بسلوك 
طريق ادق من الشعر واحد من السيف» فكم من انسان ضل في طريق العقيدة. 
و عبد النفس و الشيطان و اموی. مكان عبادة الله سبحانه. و کم من انسان فشل 
في مقام الطاعة و العمل بالوظائف الأطية . 
فاذا كان هذا حال الصراط الدنيوى من حيث الصعوبة و الدقة. 
فهكذا حال الصراط الاخروي, و لأجل ذلك تضافرت روايات عن الفريقين 
باختلاف مرور الناس حسب اختلافهم في سلوك صراط الدنياء قال الامام 
الصادق YA‏ : 
» الناس يمرّون على الصراط طبقات» فمنهم من San‏ مثل 


البرق؛ و منهم مثل عدو الفرس و منهم من يمرٌ حبواء و منهم 


۱- كشف الراد . القصد السادس NER.‏ 
۲- تصحیح الاعتقاد : ۸٩‏ . 


MBM في‎ ÓN ur 
متعلقا قد تأخذ النار منه شیثا‎ Zar من يمرٌ مشياء و منهم من‎ 
.۲۲( » و تترك شیفا‎ 


. ۲۹۱ / 4 : المنثور‎ all امالي الصدوق , الجلس : ۳۳ / ۱۰۷؛ لاحظ‎ -١ 


للشفاعة اصل واحد يدل ال على مقارنة الشیئین. من ذلك الشفع, 
خلاف الوتر, تقول كان فردا فشفعته ۱ . 

و المراد من الشفاعة فى مصطلح المتكلمين هو ان تصل رحمته سبحانه 
و مغفرته الى عباده من طريق اوليائه و صفوة عباده. و وزان الشفاعة في كونها 
سببا لافاضة رحمته تعالى على العباد وزان الدعاء في ذلك يقول سبحانه : 


00 8 


ail ly E26 جارُوكَ‎ een 
OY 4 تَوَاباً رَحِيماً‎ er ds 
على ان الدعاء بقول مطلق, و بخاصة دعاء‎ Lid, و تتضح هذه الحقيقة اذا‎ 
الصالحين. من المؤثرات الواقعة في سلسلة نظام الاسباب و السببات الكونية,‎ 
تأثير دعاء‎ gat و على هذا ترجع الشفاعة الصطلحة الى الشفاعة التكوينية‎ 
. في جلب الغفرة الالهية الى العباد‎ E cl 


\ مقاییس اللغة لابن فارس : ۳ / ۲۰۱ . 
١‏ - سورة النساء : 17 . 


AA Saati >34‏ محاضرات في الإهيات 
الشفاعة فى الكتاب و السنة: 

قد ورد ذكر الشفاعة في الكتاب الحكيم في سور ختلفة لناسبات Ge‏ كا 
وقعت مورد اهتام بليغ في الحديث النبوي و احاديث العقرة الطاهرة. و الأيات 
القرانية في هذا المجال على اصناف : 

الصنف الاوّل Gel:‏ الشفاعة في بادىء NN‏ كقوله سبحانه : 


> يا آنا الذین آمنُوًا Era‏ رزفناکم مّنْ بل آن 
ین یوم QE‏ فیه ss‏ وا ci‏ وَ OSS‏ 


الصنف الثاني : ماينني شمول الشفاعة للکفار, يقول سبحانه - حاكيا عن 
bes‏ 
« وکا DIK‏ بیوم ES * HI‏ 
Ó‏ تع gail tals‏ 
الصنف الثالث : ماينني صلاحية الاصنام للشفاعة. يقول سبحانه : 


E رر‎ EG ص ی‎ 2 BER 


فیک شرکاء ند hi‏ بیتکم و Yo‏ عنکم ما كلم 


‚® Ms ost 3 


الصنف الرابع : ماينفي الشفاعة عن غيره تعالی. یقول سبحانه : 
۾ و آنذز به OE Gil‏ آن Ee‏ إلى رهم آیسش 


۱- سورة البقرة : ۲۵۲ . 

. 1۸-61 : الدثر‎ e Y 

. ۹۵ : سورة الانعام‎ Y 

] - ولاحظ ,يونس /۱۸.الروم / ۱۳ الزمر GAN‏ ۲۳ . 


الباب السابع : في العاد laser‏ جر 0101١0100211‏ با VEN:‏ 
ah‏ من دونه Us‏ و lal ze abd‏ ون ‚m gs‏ 
الصنف الخامس : مایثبت الشفاعة لغيره تعالی بأذنه. یقول سبحانه : 
AS NEUEN Lu >‏ 
و رضی DES‏ )6( 
au‏ ات و 
AAA AA‏ 
OGG iaa a NANG AS «‏ 
و یقول ایضا: 
NG‏ 1 
مِنْ ads‏ آن 18S TER‏ وَ يَدْضئ . 
هذه نظرة اجمالية الى آيات الشفاعة. و اما السنة فن لاحظ الصحاح 
و المسانيد و الجوامع الحديئية يقف على يجموعة كبيرة من الاحاديث الواردة 
فى الشفاعة توجب الأذعان بانها من الاصول المسلّمة فى الشريعة الأسلامية 
۱-قال رسول الله ek‏ : 
« لكل نبئّ دعوة مستجابة» فتعجل کل نبی دعوته. و انی 
اختبأت دعوتي شفاعة لامتی؛ و هی نائلة من مات منهم 


۱- سورة الانعام : ۵۱ . 

. 11 / ولاحظ الانعام / ۷ السجدة / ؛ الزمر‎ Y 

. ۱۰۹ : سورة طه‎ Y 

.81/ و لاحظ البقرة /۲۵۵؛یونس /۳؛ مریم / ۸۷+سباً /۲۳: الزخرف‎ -٤ 
. ۲۸ : سورة الانبیاء‎ 6 


1- سورة النجم : YA‏ 


لايشرك بالله شیثا » ۲۱۱ . 
۲ و قال BG‏ : 
« اعطيت خمسا و اعطيت الشفاعة؛ فادخر تها لامتی فهى لمن 
لايشرك بالل  »‏ . 
۳-و Ay Ju‏ 


« انما شفاعتي JAY‏ الکباثر من امتي Oe‏ 


: Mb -و قال علي‎ ٤ 
ثلائة يشفعون الى الله عزوجل فيشفعون : الانبیای‎ « 
. ۴( » ثم العلماءء ثم الشهداء‎ 


۵ و قال الامام زين العابدين A‏ 


« اللهم صل على محمّد و آل محمد» و شرف بنیانه» و عظم 
برهانه» و ثقل ميزانه و تقبل شفاعته » (* . 


الشفاعة المطلقة و المحدودة: 
تتصور الشفاعة بوجهين : 
١‏ -المطلقة. بان يستفيد العاصى من الشفاعة يوم القيامة و ان فعل ما فعل, 


۱- صحيح البخاري : ۸ / ۳۳و JA‏ ۱۷۰؛ صحيح مسلم : ۱ ۱۳۰ . 

۲- صحیح البخاری : ۱ / ٤۲‏ و ۱۱۹؛ مسند امد : ۱ ۰۲۰۱ 

. ۳۷۱ / ۳ : من لايحضيره الفقیه للصدوق‎ Y 

. 159 الخصال. للصدوق : باب الثلائة, الحديث‎ ٤ 

6 - الصحيفة السجادية, الاعاء : ۲ و من اراد التبسط فلیرجع الى « مفاهیم القرآن »: 
۶ ۳۱۱ لشیخنا الاستاذ -دام ظله -. 


الباب السابع : في المعاد 0000 VI: ia‏ 
و هذا مرفوض في منطق العقل و الوحى . 

Y‏ الحدودة و هي التي تکون مشروطة بأمور في الشفوع له. و حمل 
تلك الشروط ان لایقطع الانسان جميع علاقاته العبودية مع الله و وشائجه 

و بذلك یتضح الجواب be‏ يعترض على الشفاعة من کونها توجب الجرأة 
و تحيي روح القرد في العصاة و الجرمین. فان ذلك من لوازم الشفاعة ال طلقة 
المرفوضة, لا الحدودة المقبولة . 

و الغرض من تشریع الشفاعة هو الغرض من تشریع التوبة التي اتفقت 
الأمة على صحتها. و هو منع الذنبین عن القنوط من رحمة الله و بعثهم نحو 
الابتهال و التضرع الى الله رجاء شول رحمته الهم فان المجرم لو اعتقد بان 
عصيانه لايغفر قط. فلاشك انه یادی في اقتراف السيئات باعتقاد ان ترك 
العصیان لاينفعه في شيء, و هذا بخلاف ما اذا ايقن بأنَّ رجوعه عن المعصية يغير 
مصيره في الاخرة, فانه يبعثه الى ترك العصيان و الرجوع الى الطاعة . 

و كذلك الحال في الشفاعة, فاذا اعتقد العاصي بان اولياء الله قد يشفعون في 
حقه اذالم بتك الستر ولم يبلغ الى الحد الذي يحرم من الشفاعة, فعند ذلك ربا 
يحاول تطبيق حياته على شرائط الشفاعة حتى لايحرمها . 


شرائط شمول الشفاعة : 

قد تعرفت على ان الشفاعة المشروعة هی الشفاعة المحدودة بشروط. 
وقد عرفت fae‏ تلك by tl‏ و ينبغي لنا ان نذكر بعض تلك الشروط تفصیلا 
على ما ورد في الروايات : 

۱-منها عدم الاشراك بالله تعالى : وقد تقدم ذلك فما نقلناه من احاديث 
الشفاعة . 


essen 10۰‏ خاضرات في ABW‏ 
۲ الاخلاص في الشهادة بالتوحيد : قال رسول اله EG‏ 
« شفاعتي لمن شهد ان لا اله الا الله مخلصاء يصدق قلبه لسانه؛ 
ولسانه قلبه » ( . 
pact‏ کونه ناصبیا : قال الامام الصادق ا : 
« ان المؤمن لیشفع لحمیمه الا ان یکون ناصباء ولو ان ناصبا 
شفع له کل نب مرسل و ملك مقرب ماشفعوا» ۳۱ . 
۴ عدم الاستخفاف بالصلاة : قال الامام الکاظم طا : 
« انه لاینال شفاعتنا من استخف بالصلاة » ("' , 
0 - عدم التکذیب بشفاعة النبي FAG‏ : قال الامام de‏ بن موسى 
الرضا للا : قال امير المؤمنين A‏ : 
« من كذب بشفاعة رسول الله لم تنله » !۴ . 


ماهو اثر الشفاعة ؟ 


ان الشفاعة عند الامم. مرفوضها و مقبوطا يراد منها حط الذنوب و رفع 
lal‏ و هي كذلك عند الاسلام كا يوضحه قوله E‏ 


« ادخرت شفاعتی لاهل الكبائر من امتي ¢ , 


و لكن المعتزلة ذهبت الى ان اثرها ينحصر في رفع الدرجة و زيادة 


۱- صحیح البخاري : ۱ / 17؛مسند احمد : ۲ / ۳۰۷و ۵۱۸ . 
۲- ثواب الاعمال للصدوق : ۲۵۱ . 

۳ الكافي : ۲ / ۰ / ۲ 

4- عيون اخبار الرضا: ۲ / 55 . 


0 سنن ابيداود : Y‏ / ۳۷ . صحيح الترمذي : 4 / 16 . 


الباب السابع : في المعاد WIND Caneel nee rent a ope‏ 
الثواب. فهي تختص بأهل الطاعة. و ما هذا التأويل في آيات الشفاعة الا لأجل 
موقف مسبق هم في مرتكب الكبيرة. حيث حکنوا بخلوده في النار اذا مات 
بلاتوبة. فل رأوا ان القول بالشفاعة الق اثرها هو اسقاط العقاب. ¿o‏ ذلك 
المبنى. الوا آيات الله فقالوا ان اثر الشفاعة انما هو زيادة الثواب و خالفوا في ذلك 
جميع المسلمين . 
قال الشيخ المفيد : 
«اتفقت الامامية على ان رسول ال يشفع يوم القيامة 
لجماعة من مرتكبي الكبائر من امته و ان اميرالمؤمنين BEL‏ 
يشفع فى اصحاب الذنوب من شيعته» و ان ائمة 
آل محمد TEE‏ يشفعون كذلك و بنجي الله بشفاعتهم كثيرا 
من الخاطئین» و وافقهم على شفاعة الرسول E‏ 
سوى ابن شبيب» و جماعة من اصحاب الحدیث. y‏ اجمعت 
المعتزلة على خلاف ذلك و زعمت ان شفاعة رسول الله 
SENG‏ للمطيعين دون العاصين و انه لابشفع في مستحق 
العقاب من GA‏ اجمعين » ۲۱ , 
و قال الامام ابوحفص pel‏ : 
« و الشفاعة ثابتة للرسل و الاخيار في حق أهل الكبائر 
بالمستفیض من الاخبار رل ۱ 


۱- اوائل القالات : of‏ الطبع GUI‏ . 
۲- شرح العقائد ال لنسفية : MA‏ و لاحظ انوار التفزیل للبيضاوي : ۱ / ۲ و مفاتیح الغیب 
للرازي: ۲ / ۵۱ و مجموعة الرسائل الکبری, لابن تيمية : ۱ / ۰1۰۳و تفسير ابن : ۰۳۰۹/۱ 


GALE tt tt TS 10۲‏ الاطیّات 
ذهب ابن تيمية. و تبعه محمد بن عبدالوهاب - مخالفين UY‏ الاسلامية 
جمعاء الى انه لایجوز طلب الشفاعة من الاولياء في هذه النشأة ولایجوز للمؤمن 
ان يقول : 
« يا رسول الله اشفع لي يوم القيامة » . 
و انما يجوزله ان يقول : 
« اللهم شقع بيننا محمدا فينا يوم القيامة » . 
و استدلا على ذلك بوجوه تالية : 
١‏ انه من اقسام الشرك, اى الشرك بالعبادة. و القائل بهذا الكلام يعبد 
| : 
و الجواب عنه ظاهر, با قدمناه في حقيقة الشرك في العبادة. و هي ان 
يكون الخضوع و التذلل لغيره تعالى باعتقاد انه اله او رب» او انه مفوض اليه فعل 
SLI‏ و تدبيره و شوونه, لامطلق الخضوع و التذلل ۳ 
۲ -ان طلب الشفاعة من النبى يشبه عمل عبدة الاصنام في طلبهم 
الشفاعة من آهتهم الكاذية, یقول سبحانه : 
و DI‏ من دون الله قالایضرهم و 
he N‏ الو ۾" . 
و على ذلك فالاستشفاع من غيره سبحانه عبادة هذا الغير ۳۱ . 
و یره ان العیار في القضاء ليس هو التشابه الصوري, بل العیار هو 


. Aste, y 


ينفعهم 


۱- اطدية السنية : 1۲ . 


۲- سورة يونس : ۱۸ . 


الباب السابع : في المعاد OE RAC hea SSeS‏ 
البواطن و العزائم, و الا لوجب ان يكون السعي بين الصفا و المروة و الطواف 
حول البيت شرکاء لقيام المشركين به في الجاهلية. و هؤلاء المشركون كانوا 
يطلبون الشفاعة من الأوثان باعتقاد انها آطة او اشياء فوض الها افعال الله 

سبحانه من المغفرة و الشفاعة . 

و أين هذا من طلب الشفاعة من الانبياء و الاولياء Le‏ انهم عباد الله 
الصالحون. فعطف هذا على ذلك جور في القضاء و عناد في الاستدلال . 

۳ ان طلب الشفاعة من الغير cleo‏ له و ope cles‏ سبحانه حرام 
یقول سبحانه : 

> فلا تَدْعُوامَعَ الله احداً چ (. 

و يرده ان مطلق cles‏ الغير لیس حرما و هو واضح . و انما الحرام منه ما 
یکون عبادة له ob‏ يعتقد الالوهية و الربوبية في الدعو . و الآية ناظرة الى هذا 
القسم بقرينة قوله : « مع الله اى بان یکون de pill eles‏ وزان دعائه ls‏ 
و في مرتبته. و يدل عليه قوله سبحانه - حاکیا قوطم یوم القيامة -: 

ru ¿Ye at J ILS لله إن‎ > 

ل ا عرفت في الفصول 

السابقة ان القرآن يصرّح بحياة جموع كثيرة من الشهداء. و غيرهم» ولو م يكن 

Bl‏ حياة فا معنى التسلیم عليه في كل صباح و مساء و في تشهد كل 
صلاة « السلام عليك ايها النبن و رحمة الله و بركاته » ؟ 


۱- سورة الجن : ٠۸‏ . 
Y‏ سورة الشعراء : ۹۸-۹۷ . 


1 یی ره تسو السو لو ده AI‏ حاضرات في CY‏ 


والمؤمنون لایطلبون الشفاعة من اجساد الصالحين و ابدانهم. بل یطلبونها 
من ارواحهم القدسة الحية عندالله سبحانه. بابدان برزخية . 


it 


الفصل التاسع 


الاحباط و التكفير 


الاحباط في اللغة gas‏ الابطال. يقال : احبط عمل الكافر ای ابطله 
و التکفیر gar‏ التفطية. يقال : للزارع كافر لانه يغطى ال حب بتراب الارض. 
قال الله تعالی : ET y‏ 

و الکفر ضد الايمان. سمي بذلك لانه تغطية الحق N‏ 

و الراد من احبط في اصطلاح التکلمین هو سقوط ثواب العمل الصا 
بالعصية المتأخرة, كبا ان الراد من التكفير هو سقوط الذنوب المتقدمة بالطاعة 
المتأخرة . 

و اختلف المتكلمون هناء فقالت جماعة من المعتزلة بالاحباط و التكفير. 
و نفاهما الحققون. ثم القائلون بها اختلفواء فقال ابوعلی الجبائي : ان المتأخر 
يسقط المتقدم و Go‏ على We‏ و قال ابوهاشم : انه ينت الأقل بالاکش. و ینت 
من الاكثر بالاقل ما ساواه. و يبق الزائد مستحقاء و هذا هو الوازنة O‏ 

و يبطل القول الاول انه يستلزم الظلم. لأن من اساء و اطاع و كانت إسائته 
ASI‏ يكون بمنزلة من لم يحسن. و ان كان احسانه اكثر. يكون بمنزلة من لم يسيء 


١-المقاييس‏ : ۲ / ١59‏ مادةالحبط و ۵ / ۱۹۱ مادة کفر . 
۲ - کشف الراد. القصد السادس, المسألة ۷ . 


ER Re ables headers tisha keene “MA‏ حاضرات في الإهيّات 
وان تساویا یکون مساویا لمن يصدر عنه احدهما ١‏ . 
gl Lal,‏ قوله Js‏ : 
$ فن Ja‏ منقال 355 Lh‏ یره * و من یفتل مثفال 
ورا بره ٩)‏ 
و الى هذين الوجهين اشار المحقق الطوسي بقوله : 
« و الاحباط باطل لاستلزامه الظلم» و لقوله تعالى : « Á‏ 
َمل یال ogg Lab‏ 
و یرد قول ابی هاش ما ذكره المحقق الطوسي بقوله : 
« ولعدم الاولوية اذاكان الآخر ضعيفاء و حصول المتناقضين 
مع التساوي « 
توضیحه : انا اذا فرضنا استحقاق الکلف خمسة اجزاء من الشواب 
و عشرة اجزاء من العقاب. و لیس اسقاط احدی الخمستين من العقاب با خمسة 
من الثواب اولی من الأخرى. فاما ان يسقطا معا و هو خلاف مذهبه, اولا یسقط 
شيء منهیا و هو الطلوب . 
ولو فرضنا انه فعل خمسة اجزاء من التواب و خمسة اجزاء من العقاب. 
فان تقدم اسقاط احدهما للاخر لم يسقط GU!‏ بالعدوم لاستحالة صيرورة 
العدوم و الغلوب غالبا و مؤثراء و ان تقارنا لزم وجود هما معاء لان وجود کل 
منهیا ينف وجودالآخر فيلزم وجودهما حال عدمهیاء وذلك :مع بينالنقيضين ۶ . 


۱- كشف الراد . المقصد السادس VAL,‏ 

. ۷-۸ : الزلزلة‎ Y 

۳- كشف الراد. الصدر السابق . 

. توضیح الدليل للعلامة الحلي لاحظ الصدر التقدم‎ - ٤ 


الباب السابع : في العاد MN ENEEURETERIRRTERSRTR‏ 
فان قلت : لو كان الاحباط باطلا فا هو الخلص فيا يدل على حبط العمل 
فى غير مورد من الابات التى ورد فيا ان الکفر و الارتداد و الشرك و الاساءة 
الى cell‏ و غيرها ما يحبط الحسنات ؟ 
قلت : ان القائلين ببطلان الاحباط يفسرون الآيات بان الاستحقاق في 
مواردها كان مشروطا بعدم مموق النصيان بالطاعات . 
و يمكن ان يقال ان الاستحقاق في بدء صدور الطاعات لم يكن مشروطا 
بعدم لحوق العصیان, بل كان استقراره و بقاؤه هو المشروط بعدم لحوق المعصية . 
قال الطبرسي في تفسير قوله تعالى : 
> وَمَنْ 3B MYL IK‏ خبط alee‏ و هو 
من Kir sp poll‏ 
وفي قوله : « فد ale LS‏ 4 هنا دلالة على ان 
حبوط الاعمال لایترتب على شبوت الشواب فان الکافر 
EGA‏ 
الظاهر لولا کفره لكان یستحق الثواب عليه فعبر سبحانه عن 
NER‏ & 
و با ذکره الطبرسي يظهر جواب سؤال آخر, و هو انه اذا كان الاستحقاق 
A be‏ 
و اسقاط dy‏ يكن هناك شيء يبطل او يسقط ؟ . 
و ذلك لان نفس العمل فى الظاهر سبب و مقتضی, فالابطال و الاسقاط 
|S‏ یصدقان مع وجود العلة التامة فهک‌ذا بصدقان que‏ وجود القتضي الذي 


% 


۱- سورة الائدة : ۵ . 


۲- مجمع البیان : ۳-/ ۱۱۳ . لاحظ ایضاص ۲۰۷ تفسير الآية ۵۰ /المائدة . 


11۰ 8 23 
هو جزء العلة . 
هذا كله فى الاحباط, و اما التكفير فهو لایعد US‏ لان العقاب Se‏ للمولى 
ee,‏ ري al‏ ميخ Sas‏ و نذا 
القبیح خلف الوعد. فلأجل ذلك لاحاجة الى تقييد استحقاق العقاب او استمراره 
بعدم تعقب الطاعات. بل هو ثابت غير ان المولى سبحانه ze‏ عبده لما فعله من 
الطاعات . 
قال سبحانه : 
< إن ASI‏ عله ABS‏ عنکم Sols‏ 
UNA ES‏ 
هذا ولایصح القول بالاحباط و التكفير في كل SEM‏ بل يجب تتبع 
النصوص و الاقتصار بها في ذلك . 


۱- سورة اللساء : ۳۱. 


. و في معناها الاية ۲۹ /الانفال ؛ و الاية ۲ / محمد‎ - ١ 


نختم مباحت العاد بالاجابة عن اسئلة طرحت في هذا الجال : 


١-كيف‏ یخلد الانسان في القيامة مع ان المادة تفنی ؟ 

دلت OLY‏ و الروایات على خلود الانسان في الا خرة. اما في جنتها 
و نعیمهاء او فى جحيمها و عذابها مع ان القوانين العلمية دلت على ان المادة 
Au‏ طاقاتهاء على مدى ازمنة طويلة. تبلغ الى Le‏ تنفد طاقتهاء 
فلايمكن ان يكون للجنة و النار بقاء, و للانسان خلود . 

ولواب الو ناش من مرب هو ان 
oY‏ التجارب العلمية لاتتجاوز نتائجها المادة الدنيوية. و اسراء حكم هذا العالم 
الى العام SV‏ و ان كان مادياء قياس بلا دلیل, فللآخرة احكام تخصها لايقاس 


بهااحكام هذه النشأةيقول سبحانه : 
« يَوْم بل الارض SINE‏ و ERE‏ 
قال العلامة الطباطبائي : 


« المسم من التبدل ان حقيقة الارض و السماء و ما فيهما 


۱- سورة ابراهيم : 4۸ . 


AA بابل‎ neice م مم مولع ام بواجا‎ vu 
غير النظام‎ te yy یومئذ هي هي غير ان النظام الجاري فیهما‎ 
. ۲۱ » الجاري فیهما في الدنیا‎ 

وقد تعلقت مشیئته dls‏ باخلاد الجنة و النار و الحياة الاخروية. 

وله افاضة الطاقة. افاضة بعد افاضة على العام الاخروي و یعرب عن ذلك 

قوله سبحانه : 
dig Gee tele hy pn Sagi >‏ 
الْعَذَابَ إن الله كانَ عَزيزاً حكيماً > WY‏ 


ان الحکے لايعاقب الا لغاية. و غاية العقوبة اما التشقي كا في قصاص 
الجرم. و هو محال على dil‏ او تأديب الجرم. او اعتبار الاخرين, و هما يمختصان 
بالنشأة الدنيوية. فتعذیب الجرم في الآخرة عبث . 

و الجواب عنه : ان السائل فرض ان العاد امر مکن في ذاته ولم يدل دلیل 
Je‏ ضرورة وقوعه, JUS‏ عن الغاية الوجبة cal‏ وقد عرفت ان وقوع العاد من 
ضروریات العقل و من غایاته تحقق العدل AM‏ بوجه کامل في مورد الکلفین, 
و یتوقف ذلك على عقوبة المجرمين و إثابة المطيعين . 

۳ REGS, ria 


١-الميزان‏ : ۱۲ / ۹۳ . 
۲ سورة اللساء : 0١‏ . 


۳- سورة القلم : ٠١‏ . 


الباب السابع : في العاد Wange‏ 
Ja Y‏ يجوز العفو عن المسيء ؟ 

و الجواب مثبت لأن التعذیب حق للمولی سبحانه وله اسقاط حقه فیجوز 
ذلك اذا اقتضته ASL‏ الاهية dy‏ يكن هناك مانع عنه . 

وقد خالف معتزلة بغداد في ذلك. فلم جوزوا العفو عن العصاة Nas‏ 
و استدلوا عليه بوجهين : 

الال : « ان الکلف متى علم انه يفعل به ما یستحقه من العقوبة Je‏ کل 
وجه. کان آقرب الى اداء الواجبات و اجتناب ASI‏ » ' . 

یلاحظ عليه : انه لو لوجب سدّ باب التوبة. لامکان ان يقال ان الکلف 
متى علم انه لایقبل توبته كان اقرب الى الطاعة و ابعد من ا معصية . 

أضف الى ذلك ان للرجاء tell LUT‏ فى حياة الانسان. و لليأس آثارا 
سلبية في الادامة على الوبقات, و لاجل ذلك جاء الذكر الحكيم بالترغيب 
و الترهيب معا. 

ثم ان الكلام في جواز العفو لافي حتميته. و الأثر السلبي - لو سلمناه - 
يترتب على الثاني دون الاوّل . 

الثاني : ان الله اوعد مرتكب الكبيرة بالعقاب. فلولم يعاقب. للزم المخلف 
في وعيده و الكذب في خبره و هما محالان MY‏ 

و الجواب :ان HL‏ في الوعد قبيح دون الوعید. و Jal‏ على ذلك ان كل 
عاقل يستحسن العفو بعد الوعيد في ظروف dole‏ و الوجه فيه ان الوعيد ليس 
tl ae ee‏ 
و الصدق و الكذب من احكام LEY‏ دون الانشاء. و الوعيد إنشاء ليس باخبار 


۱- شرح الاصول الخمسة : 117 . 
Y‏ شرح العقائد العضدية لجلال الدين الدواني (م /۹۰۸): ۲ / ۱۹۶ . 


SIGNI هرات‎ er m 


Jot‏ الجنة و النار مخلوقتان ؟ 
اختلف التکلمون في ذلك فذهب الجمهور الى انب hd Le‏ و اک 
dl‏ الخوارج و طائفة من الزيدية ذهبوا الى خلاف ذلك. قال الفید : 
« ان الجنة و النار فى هذا الوقت مخلوقتان؛ و بذلك جاءعت 
الاخبار و عليه اجماع اهل الشرع و الآثاره وقد خالف في هذا 
القول المعتزلة y‏ الخوارج و طائفة من الزيدية» فزعم اكثر من 
سميناه ان ما ذكرناه من خلقهما من قسم الجائز دون الواجب» 
و وقفوا في الوارد به من UY‏ و قال من بقي منهم باحالة 
خلقهما » Y‏ 
و استدل القائلون بکونهیا مخلوقتين بالایات الدالة على ان الجنة أعدّت 
للمتقين و النار أَعدّت للکافرین N‏ 
وقد احتمل السيد الرضي في gle‏ التأویل ان يكون التعبیر بالماضي 
لقطعية وقوعه, SS‏ قد كان " , و له نظائر في القرآن الكريم . 
اقول & يدل على ان الجنة مخلوقة قوله تعالى : 


رز كك رز “o of “ie‏ 0 قل ما 
> و لقد زاه UG‏ اخری * Me‏ سدرة ¿ll‏ * 


۱- اوائل المقالات . الطبع الثاني : ۱4۲-۱۸۱ ولاحظ شرح القاصد : ۵ / ۱۰۸ و شرح 
التجرید للقوشجي : ۵۰۷ . 

۲- قواعد المرام : ۱۱۷ . 

. ۲1۷ : حقائق التأویل‎ Y 


O N CHR SER الباب السابع : في العاد‎ 


ولم ير التعبير عن الشيء الذی سیتحقق غدا بالجملة الاسمية . 

ثم ان هناك روايات متضافرة مصرحة بان الجنة و ob gle JU‏ 
فلايمكن العدول عنها ۳۱ , 

و استدل النافون لخلقه| بوجوه : 

. ان خلق الجنة و النار قبل يوم الجزاء عبت‎ ١ 

وفيه ان الحكم بالعبثية يتوقف على العلم القطعي بعدم ترتب غرض عليه. 
و من أين لنا العلم بهذا ؟ و يكن de‏ ذلك من مصاديق لطفه تعالى كما اشار اليه 
الحقق اللاهيجي (۳ . 

۲ انپا لو خلقتا LS‏ لقوله تعالى : 

كل مَيْءٍ Wb‏ وَجْهَه > (. 

و اللازم باطل للاجماع de‏ دوامهیاء و للنصوص الشاهدة بدوام أكُل الجنة 
Wb,‏ 

يلاحظ عليه : انه ليس الراد من « هالك » هو تحقق انعدام کل شيء و 
بطلان وجوده. بل الراد ان کل شيء هالك في نفسه باطل في ذاته, هذا بناء على 
کون الراد بالك في الآية. الهالك بالفعل . 

و اما اذا اريد منه الاستقبال _بناءً على ما قيل من ان اسم الفاعل ظاهر في 
الاستقبال ‏ فهلاك الاشیاء ليس gat‏ البطلان الطلق بعد الوجود بان de Y‏ منها 


۱- سورة النجم: ۱۵-۱۳ . 

۲- لاحظ بحار الانوار : ۸ / ۱۱۹ و ۱۹۱ .و باب الجنة . الاحادیث ۱۳۰۰۱۲۹۰۳۶ . 
Y‏ گوهر مراد : LAY‏ الطبع الجديد / 177( فارسي ). 

۶- سورة القصص : ۸۸ . 


ABW حاضرات في‎ een VU 
الراد باطلالد‎ dl اثر. فان آیات القرآن ناصة على ان كل شيء مرجعه الى‎ 
نشأة الوجود و الانتقال من الدنیا الى الآخرة. و هذا ختص‎ Jag على هذا الوجه.‎ 
یکون وجوده وجودا دنیویا حکوما باحكامها. فالجنة و النار الأخرويان‎ Le 
و ظلّها على‎ WS وقد اجيب عن الاشکال بنع اللازمة. و حمل دوام‎ 
. دوامها بعد وجودها و دخول المكلفين فبا‎ 


۵-اين مكان الجنة و النار $ 
المشهور عند المتكلمين ان الجنة فوق السماوات. تحت العرش, و ان النار 
تحت الارضين N‏ و الالتزام بذلك مشكل لعدم ورود دليل gre‏ او ظاهر في 
ذلك. قال المحقق الطوسي : 
« و الحق انا لانعلم مكانهما و يمكن ان يستدل على موضع 
الجنة بقوله تعالى : « عِنْدَها BE‏ الأوىٰ ‏ يعني عند 
سدرة المنتهى » 7" . 
نعم ربما يستظهر من قوله تعالى : 
« و في السّماء رژفکم و ما تُوعَدُونَ 4 OD‏ 
ان الجنة في السماء فان الظاهر من قوله : « و ما تُوعَدُونَ ) هو OED‏ 


۱- قواعد المرام : ۱7۸ . 

۰۱۱۱ / ۵ : شرح القاصد‎ Y 

. تلخیص الحصل : 790 ط دار الاضواء‎ Y 
. ۲۲ : سورة الذاریات‎ - 


ه الميزان : 1۸ / ۳۷0 . 


NEE AE SS Sea السابع : في ا معاد‎ OW! 
هذا كله على القول بان الجنة و النار حسب ظواهر الكتاب موجودتان في‎ 
الخارج مع قطع النظر عن اعمال الکلفین. و انها معدتان للمطیع و العاصي. و اما‎ 
على القول بان حقيقة الجنة و النار عبارة عن تجسم عمل الانسان بصورة حسنة‎ 
و النار موجودتان واقعا بوجودهما المناسب في‎ ALG و بهيّة او قبيحة و مرعبة.‎ 
الناس. لاجل كونه حاطا بهذه الظروف الدنيوية.‎ ASI الدار الآخرة و ان كان‎ 
غير قادر على رؤيتهماء و الا فالعمل سواء كان صالحا او طالحا قد تحقق وله‎ 
. وجودان و تثلان. و کل موجود في ظرفه‎ 


من هو المخلد فى النار ؟ 
اختلفت كلمة المتكلمين في الخلّدین في النار. فذهب جهور السلمین الى 
ان الخلود يختص بالکافردون السلم و ان كان فاسقاء و ذهبت الخوارج و العتزلة 
الى خلود مرتكبي SLM‏ اذا ماتوا بلا توبة ۱ . 
قال الحقق البحراني : 
« المکلف العاصی اما ان يكو ن کافرا اولیس بکافر اما الکافر 
فأكثر الامة على انه مخلد فى الناره و اقا من لیس بكافرء 
فان كانت معصيته كبيرة فمن الامة من قطع بعدم عقابه و هم 
المرجثة الخالصة. و منهم من قطع بعقابه و هم المعتزلة 
و الخوارج؛ و منهم من لم يقطع بعقابه اما لان معصيته لم 
يستحق بها العقاب و هو قول الأشعريةء و اما لانه يستحق بها 
عقابا الا ان الله تعالی يجوزان يعفو عنه. و lla‏ 
هو المختار »!9 . 


۱- اوائل المقالات : ۵۳ الطبع الثاني . 


. ٠١١ : قواعد المرام‎ Y 


CNG ریاس اقات‎ RES w. 
: حیت قال‎ 
و عذاب صاحب الکبيرة ینقطع لاستحقاقه الثواب بایمانه‎ « 
. » و لقبحه عند العقلاء‎ 
توضیحه : ان صاحب الكبيرة یستحق الثواب و الجنة لایانه, فاذا استحق‎ 
ALY ان يقدّم الثواب على العقاب. و هو باطل, لان‎ LG العقاب بالعصية.‎ 
بنص الكتاب المجيد و عليه اجماع‎ ake لاتكون الا بدخول الجنة و الداخل فيها‎ 
. الامة, او بالعكس و هو المطلوب‎ 
أضف الى ذلك ان لازم عدم الانقطاع ان يكون من عبدالله تعالی مدة عمره‎ 
بانواع القربات الى الله. ثم عصى في آخر عمره معصية واحدة مع حفظ ايمانه.‎ 
. 37 على الله سبحانه‎ 
الواردة في‎ OLY و استدلت المعتزلة على خلود الفاسق في النار باطلاق‎ 
الخلود. ولكن المتأمل في الآيات يقف على قرائن تمنع من الأخذ باطلاقها ولأنرى‎ 
MU ضرورة في التعرض‎ 


۷-کیف يصح الخلود مع کون الذنب منقطعا ؟ 
RUE sala‏ ناشیاه و هه 
العادلة منتفية في العذاب الخلد, فان الذنب كان موقتا منقطعا . 


۱- لاحظ کشف الراد : القصد المسألة ۸ . 
۲ - راجع في ذلك الاطیات , الطبع الاوّل : ۲ / ۹۱۱-۹۰7 و منشور جاوید:ج 5. فصل ۰۲۱ 
و هو تفسير موضوعي للفرآن الكريم لشیخنا الاستاذ دام ظله -( فارسي ) . 


الباب السایع : في المعاد 


و الجواب عنه اما اّلا : فان الراد من العادلة بين الجرم و العقوبة ليس هو 
في جانب الكمية و من حيث الزمان, بل في جانب الكيفيّة و من حيث عظمة 
امرم blab‏ مفاسده الفردية او النوعية. ا ذلك في gill‏ القررة 
عند العقلاء لمثل القتل و DEY‏ في النظم الاجتاعي, و نحو ذلك. فا جرم بقع في 
زمان قلیل و مع ذلك فقد Se‏ عليه بالاعدام و الحبس المؤيّد . 


فان العذاب فى الحقيقة اثر لصورة الشقاء الحاصلة بعد تحقق 
علل معدّة و هى المخالفات المحدودة و ليس اثراً لتلك العلل 
المحدودة المنقطعة حتی یلزم تأثير المتناهی اثراً غیرمتناه 
و هو محال. نظیره ان WE‏ معدة و مقربات معدودة محدودة 
اوجبت ان تتصور المادة بالصورة الانسانية فيصر انسانا 
بصدر عنه UT‏ الانسانية المعلولة للصورة المذکورة : 

ولا معنی OY‏ بسئل و يقال : 

« ان UY‏ الانسانية الصادرة عن الانسان بعد الموت صدوراً 
دائمیا سرمديا لحصول معذات محدودة مقطوعة الامر 
للمادة» فکیف صارت مجموع منقطع الآخر من العلل سببا 
لصدور UY!‏ المذكورة و بقائها مع الانسان دائماء لان علیتها 
الفاعلة - و هي الصورة الانسانية - موجودة معها دائما على 
الفرض, فکما لامعنی لهذا السئوال لامعنی لذلك ایضاً » OY‏ 


. 4١0 / ۱ : نازيملا-١‎ 


خاتمة المطاف 


الى هنا وقفنا على الصحیح من عقائد الاسلامية مدعما بالبرهنة من 
الکتاب و السنة و العقل, بتي الکلام في امرين هما دور في SUSY‏ العقائد و تبيينها : 
الاوّل : الايمان و احکامه . 
الثاني : pl‏ التي رميت بها عقائد الشیعه . 
فلنجعل البحث عنها خاقه لابحاث الکتاب . 


۱-الایمان و احکامه 

الإيمان من الأمن و له في اللغة معنیان متقاربان, احدهما : الأمانة التي هي 
ضدّ الخيانة, و معناها سكون اعلب و الآخر : التصديق. و المعنيان متدانيان OM‏ 

و اما في الشرع فاختلفت الآراء في تحقيق الإيمان و انه إسم لفعل القلب 
فقطء او فعل اللسان فقط, او یا جميعاء او ما مع فعل ZU‏ المجوارح» و على 
القول الاوّل فهل هو المعرفة فقط أو هي مع اذعان القلب . 

J wu‏ الكرّامية انهم فسّروا الايمان بالاقرار باللسان فقط. و استدلوا 
عليه بقوله SE‏ 


. ٠۳۴۳ / ١ مقاییس اللغة:‎ ١ 


We‏ من حاضيرات فى الاطیّات 


« امرت ان اقاتل الناس حتی يقولوا : لا اله الآ ال 


محمّد رسول الله » ۲۲۱ . 


و رد بان معنى El‏ یقولوا. هو الاذعان و الایان, 
و اطلاق القول على الاعتقاد و الاذعان شائم. و ايضاً الایان امر قلبي يحستاج 
إثباته الى مظهر و هو الاقرار باللسان في الغالب. و سيوافيك ان ظاهر كثير من 
النصوص هو ان الایان فعل للقلب 3" 

و ذهبت المعتزلة و الخوارج إلى ان العمل با لجوارح مقوّم SEW‏ و الفاقد 
له ليس بوّمن bly‏ الا انها اختلفا. فا خوارج يرون الفاقد كافراء و المعتزلة 
يقولون : انه ليس بمؤمن ولا كافر بل هو في منزلة بين المغزلتين. و ما استدلوا به 
قوله تعالى : 

IT HI و ماکان‎ > 

اذ المراد من الاییان في الاية هو صلاتهم الى بيت القدس قبل النسخ . 

و رد بان الاستعیال اعم من الحقيقة, ولا شك ان العمل اثر الإيمان. و من 
الشائع اطلاق اسم EA‏ على السبّب. و القرينة على ذلك الآيات التضافرة 
الدالة على ان GLY!‏ فعل القلب و ان العمل متفرع عليه كما سيجيء . 

و ذهب بعض المتكلمين الى ان الايمان مركب من الاذعان بالقلب و الإقرار 
باللسان, و هو ختار الحقق الطوسي في تجريد العقائد. و العلامة الحلي في 
نهج المسترشدين, و نسبه التفتازاني إلى كثير من المحققين و قال : هو المحكي عن 
ابي حنيفة '"'. و استدل عليه بقوله تعالى : 


۱- رواه مسلم في صحيحه : .or/N‏ 
Y‏ — سورة البقرة: ١٤١‏ . 


. ۱۷۸ / ۵ : شرح القاصد‎ Y 


> 9 جحذوا يها واشتيقتنها نشیم ES Us‏ 

و اجيب بان مفاد الآية انهم کانوا عالین GLE‏ مستیقنین به, و مع ذلك لم 
يؤمنوا dy‏ يتسلموا به ظلیا و علوّاء و هذا نظير قوله سبحانه : 

> جاءَهُمْ ما عَرَهُوا كفّروا به . 

فالآية و ما يشابهها تدل على ان المعرفة بوحدها ليست هي LEN‏ 
الطلوب في الشريعة بل يحتاج الى اذعان بالقلب و الجحود باللسان و نحوه 
كاشف عن عدم تحققه . 

و من هنا تبين بطلان قول من فسّر الإيمان بالمعرفة فقط وقد نسب إلى 
جهم بن صفوان (م / ۱۲۸) و إلى ابىالحسن الاشعري في أحد قوليه ۳۱ . و نسبه 
شارح المواقف إلى بعض الفقهاء ° . 

و ذهب جمهور الاشاعرة الى ان الايمان هو التصديق بالجنانء قال صاحب 
الواقف : 

« هو عندنا و عليه أكثر الأئمة كالقاضى و الاستاذ التصدیق 
للرسول فيما علم مجيئه به ضرورة» فتفصيلا فيما علم 
تفصيلاء و إجمالا فيما علم إجمالاً » ° . 

و قال التفتازاني بعد حكاية هذا المذهب : 


« و هذا هو المشهورء و عليه الجمهور Va‏ 


. ۸٩ سورة‌الفل:‎ -۱ 

. ۸٩ سورة البقرة:‎ Y 

۳- شرح القاصد : ۵ ۱۷۷-۱۷١‏ ؛ ارشاد الطالبین : 1۳٩‏ . 
-٤‏ شرح الواقف: ۸ / ۳۲۳. 

۵- المواقف في علم الکلام : ۳۸۶. 

1 شرح القاصد : .\V/o‏ 


و قال الفاضل القداد : 
« قال بعض أصحابنا الامامية و الأشعرية : انه التصديق القلبی 
فقط. و اختاره ابن نوبخت و کمال الدين میثم فى قواعده» 
و هو الأقرب لما قلناه من انه لغة التصدیق, و لما ورد نسبته 
الى القلب. عرفنا ان المراد به التصدیق القلبی. لا اي تصدیق 
كان ... و يكون النطق باللسان LE‏ لظهوره» و الأعمال 
الصالحات ثمرات مؤكدة له » OY‏ 
ما Je‏ الايمان من صفات القلب. و القلب محلا له. مثل قوله تعالى : 
« اولئك کب في فلوم الإهانَ > "١‏ . 


و قوله تعالى : 
Zus a5»‏ بالامان Oe‏ 
و الثانية : ما عطف العمل الصا على الإيان. فان ظاهر العطف ان 
المعطوف غير المعطوف عليه و الآيات في هذا gall‏ فوق Sm‏ الاحصار . 
و الثالثة : آيات الختم و الطبع نحو قوله تعالی : 


۱- إرشاد الطالبين: ٤٤١‏ . 
Y‏ سورء الجادلة : ۲۲ . 
Y‏ سورة احجرات : ۱۲. 
ع - سورة النحل: ٠١١‏ . 


> اؤلئك al ecb Gall‏ على Ce i‏ 
و قوله تعالی : 
فالامعان في هذه الآيات یثبت ان الإبيان هو التصدیق القلبي. يترتب عليه 
اثر دنيوي و اخروي, اما الانيوي فحرمة دمه و عرضه و ماله. لا ان يرتكب قتلا 
و اما الاخروی فصحة allel‏ و استحقاق الثوبة علیها y‏ عدم الخلود في 
النار. و استحقاق العفو و الشفاعة في بعض الراحل . 
ثم ان السعادة الأخروية رهن الإيان الشفوع بالعمل, لايشك فيه من له 
لام بالشريعة و الآيات و الروایات الواردة حول العمل, و من هنا بظهر بطلان 
عقيده المرجئة التي كانت تزعم ان العمل لاقيمة له في الحياة الدينية, و تكتفي 
بالايهان فقط. وقد تضافرت عن ail‏ اهل البيت BOL‏ لعن المرجئة 9" , 
قال الصادق ¿A‏ 
« ملعون» ملعون من قال : الايمان قول بلا عمل Da‏ 
و ما ذكرنا تبين ان الاحاديث المروية في ان SLM‏ عبارة عن معرفة 
بالقلب. و قول باللسان, و عمل بالأركان Sag)‏ تفسير حقيقة الإان. 


۱- سورة النحل: ٠١۸‏ . 

۲-سورءة البقرة: ۷ . 

۳- لاحظ الوافى. للفيض الكاشانى : ج ۳. ابواب الكفر و الشرك. باب أصناف الناس, ص 11 . 

۱۹ 15 البحار:‎ o£ 

۵ - سنن ابن ماجة : ج ۰۱ باب الإهان . الحديث 10 ؛ خصال الصدوق, باب الثلاثة, 
الحديث ١7‏ ؛ نهج البلاغة : الحكم ۲۲۷ ؛ حار الانوار : ج ,1٩‏ الباب ۳۰. 


CAREERS WA‏ اموه بحم وما سكيد وو ی شم و موس و حاضرات ‏ الإهيّات 
بل هي ناظرة الى ان OLY‏ بلا عمل GRY‏ لوصول الانسان الى السعادة, و ان 
مزعمة الرجثة لا آساس ها هذا هو مقتضی الجمع بينها و بين ما تقدم من 
الایات . 
نسأل الله سبحانه ان جعلنا من الصالحين من عباده المؤمنين 
الذين قال في حقهم :> Nee‏ 


au MT EUER 
. ( » جشاپ‎ 


dsd. Y‏ و الاتیامات الواهية 
هناك بعض المسائل التى لم تزل الشيعة الامامية تزدری بهااو تتهم 
بالاعتقاد elo‏ و هي الاعتقاد بالبدا», و الرجعة و المتعة. و عدم الاعتقاد بعدالة 
ar‏ الصحابه و اتهام القول بتحريف القرآن . 
وقد تقدم الكلام حول البداء في مبحث العدل, و الرجعة في مبحث العاد. 
و البحث حول المتعة يحال الى علم الفقه I)‏ فلنيحث هنا عن بقية تلك السائل 
و هي ثلاثة : 


الف _موقف الشيعة من القرآن الكريم 
اتهمت الشيعة من جانب بعض المخالفين بالقول بتحريف القرآن و نقصانه. 
ولكن المراجعة الى اقوال اكابر الطائفة و اقطابهم يثبت خلاف ذلك و اليك فيايلي 


1٠ سورة المؤمن:‎ ١ 
DI راجع في ذلك كتاب « الاعتصام بالكتاب و السنة » لشيخنا الاستاذ السبحاني‎ - ۲ 


قال الصدوق (م / ۳۸۱) : 
« اعتقادنا ان القرآن الذي انزله الله تعالی على نبیه 
محمد I‏ هو ما بين الدفتین؛ و هو ما في ايدي الناس لیس 
با کثر من ذلك» و من نسب الينا انا نقول انه اکثر من ذلك فهو 


. ٩ » كاذب‎ 


و قال السید الرتضی (م / Er‏ 
« ان القرآن معجزة النبوّة و مأخذ العلوم الشرعية و الاحكام 
الدينية» و علماء المسلمين قد بلغوا فى حفظه و حمایته الغاية 
حت عرفواكل شيء اختلف فيه من اعرابه و قراءته 
و حروفه و آیاته» فكيف يجوز ان يكون منیا و منقوصا مع 
العناية الصادقة و الضبط الشدید » 9 . 

و قال شيخ الطائفة (حمّد بن الحسن الطوسي م / (EV‏ 
« ان الزيادة فيه مجمع على بطلانها و اما النقصان منهء 
فالظاهر ايضاً من مذهب المسلمين خلافه» و هو الأليق 
بالصحيح من مذهبناء و هو الذي نصره المرتضى» و هو 


۱- وهم على ابطال مزعمة التحريف وجوه عديدة يطول المقام بذكرهاء راجع في ذلك. 
مقدمة تفسير آلاءالرحمن للعلامة البلاغي, و تفسير الميزان للعلامة الطباطبائي. ج ۱۲.ص ۱۳۷-۱۰ 
و تفسير البيان للمحقق النوئي. ص ۲۵1-۲۱۵ و اظهار احق للعلامة الهندي. ج ”.ص ۱۲۸. و صيانة 
القرآن عن التحريف للاستاذ حمدهادي معرفة, فان فيها غنى و كفاية لطالب الحق . 

"- الاعتقادات في دين الإمامية : ص 05. الباب ۳۳, باب الاعتقاد في مبلغ القران . 

۳ السائل الطرابلسيات . 


الظاهر من الروایات  »‏ . 


و قال امین الاسلام الطبرسي (م / ۵1۸) : 
« اما الزيادة فمجمع على بطلانهاء و اما النقصان منه فقد روی 
جماعة من اصحابنا و قوم من حشوية اهل السنة ان في القرآن 
نقصانا و الصحیح من مذهبنا خلافه » OY‏ 
و قال العلامة الحلي (م / 0/51 : 
« الحق انه لاتبدیل ولا تأخير ولا تقدیم و اله لم يزد ولم 
ینقص, و نعوذ بالله من ان يعتقد مثل ذلكء فانه يوجب تطرق 
الشك الى معجزة الرسول المنقولة بالتواتر » ۳۱ . 
هؤلاء ثلة من اعلام الشيعة في القرون السابقة من رابعها الى امنهاء 
و يكن ذلك في اثبات ان نسبة التحريف الى الشيعة ظلم و عدوان. و اما 
المتأخرون فحدّث عنه ولا حرج, و نكتفي منهم بنقل كلمة للاستاذ الاکبر الامام 
الخميني BH‏ في هذا المجال. حيث قال : 
« ان الواقف على عناية المسلمين بجمع الكتاب و حفظه 
و ضبطه. قراءة وكتابة» يقف على بطلان تلك المزعمة 
(التحريف) و انه لاينبغي ان يركن اليها ذومسكة؛ و ما ورد 
فيه من الاخبار بين ضعيف Y‏ يستدل به الى مجعول تلوح منه 
امارات الجعل؛ الى غريب يقضى منه العجبء الى صحيح 
يدل على ان مضمونه. تأويل الكتاب و تفسیره » Y‏ 


۱- تفسير التبيان: ١‏ /۳. 

۲ - مجمع البيان : القدمة . 

۳- اجوبة السائل الهناوية : المسألة ۱۳ . 
٤‏ تهذیب الاصول : ۲ / ٠١١‏ . 


اجل. الففلة عن ذلك و عدم التفرقة بين تأويل القرآن و LAS‏ دعی 
بعضهم الى القول بالتحريف, قال المفيد (م / 4۱۳) : 

« قد قال جماعة من اهل الإمامة انه لم ينقص من كلمة ولا من 
آية ولا من سورةء و لكن حذف ماکان مثبتا في مصحف 
امیرالمژمنین E‏ من تأویله و تفسیر معانیه على حقيقة 
تنزيله» و ذلك كان ثابتا منزلا و ان لم يكن من جملة کلام الله 
تعالى الذي هو القرآن المعجز وقد يسمَى تأويل القرآن 
قرآنا الى ان قال : - 
و عندي ان هذا القول اشبه من مقال من ادّعى نقصان كلم من 
نفس القرآن على الحقيقة دون التأویل و اليه اميل و الله 
اسأل توفيقه للصواب  »‏ , 


روايات النقيصة فى كتب اهل السنة : 
ثم ان روايات النقيصة لاتختص باحاديث الشيعة ‏ وقد عرفت الرأي 
الصحيح فيها ‏ بل هناك مجموعة من الروايات في كتب التفسير و الحديث عند 
اهل السنة تدل على نقصان طائفة من OLY‏ و السور, و هذا القرطبي يقول في 
تفسير سورة الاحزاب : 
« اخرج ابوعبيد في الفضائل و ابن مردويةء و ابن الانباري 
عن عائشة قالت :كانت سورة الاحزاب تقرأ فى زمان النبىَ 
مائتي آيةء فلتاكتب عثمان المصاحف لم يقدر منها الأ على 
ما هو eM‏ 


۱- اوائل القالات : الباب ٩۵.ص AY‏ ط المؤتر العالمى بناسبة ذکری الفية الشیخ الفید . 
۲- تفسير ١4 : gb all‏ / ۱۱۳و لاحظ الدر النثور : ۵ / ۰۱۸۰ 


و هذا هو البخاري يروي عن عمر قوله : 
« لولا ان يقول الناس ان عمر زاد فى کتاب الله لکتبت آية 
الرجم بیدی ۱۱ الى غير ذلك من الروایات التي نقل قسما 
منها السيوطي في الاتقان » ۳۱ . 

و مع ذلك فنحن تج علماء السنة و محققيهم عن نسبة التحريف الهسم, 
ولايصح الاستدلال بالرواية على العقيده. و نقول مثل هذا في حق الشيعة, 
وقد عرفت ان الشيخ المفيد يحمل هذه الروايات على انها تفسير للقرآن, و للسيد 
حمّدرشيدرضا La!‏ كلام في توجيه ما ورد حول نسخ التلاوة في روايات اهل 
السنة GU‏ بنصّه. قال : 

« ليس كل وحي قرآناء فان للقرآن احكاما و مزايا مخصوصة 
وقد ورد في السنة كثير من الاحكام مسندة الى الوحي ولم 
يكن النبي رک ولا اصحابه يعدّونها قرآناء بل جميع ما 
قاله تن على انه دين فهو وحي عند الجمهورء و استدلوا 
عليه بقوله y]‏ ما ينطق عن الهوى» ان هو الا وحي يوحى] 
و اظهره الأحاديث القدسية . 

و من لم يفقه هذه التفرقة من العلماء وقعت لهم اوهام في 
بعض الاحاديث رواية و دراية و زعمواانهاكانت قرآنا 


و نس نسخت » WY‏ 


۱- صحیح البخاري : ج .٩‏ باب الشهادة y‏ عند الحا کم في ولاية القضاء : 6ط مصر . 
۲ الاتقان: ۲ ۳۰7 . 
۳- تفسم النار : ۱ / ۱۲؛ التعليقة . ط دارالعرفة, yn‏ لبنان . 


ب موقف الشيعة من عدالة الصحابة clase‏ 
عدالة الصحابة كلهم و نزاهتهم من کل سوء هي احد الاصول التي يتدين 
بها اهل السنة. قال ابن حجر : 

«اتفق اهل السنة على ان الجميع عدول ولم يخالف في ذلك 
الاشذوذ من المبتدعة » OY‏ 

و قال الايجي : 
« يجب تعظيم الصحابة كلهم و الكف عن القدح فيهم BY‏ لله 
عظّمهم و اثنى عليهم في غير موضع من كتابه و الرسول 
قد احبّهم وائنی عليهم في احاديث كثيرة » ۲۱ . 

و قال التفتازاني : 


« اتفق اهل الحق على وجوب تعظيم الصحابة و الكف عن 
الظعن فيهم سيما المهاجرين و الانصار لما ورد في الكتاب 
والسنة من الثناء عليهم » O‏ 
غير ان الشيعة الامامية عن بكرة ابيهم على ان الصحابة كسائر الرواة فيهم 
العدول و غير العدول. و ان کون الرجل صحابيا GLY‏ في الحكم بالعدالة 
بل يجب تتبع احواله حتى يقف على وشاقته, و ذلك لان القول بعدالة جميع 
الصحابة و نزاهتهم من كل شيء عا لا يلاثم القران و السنة و يكذبه التاریخ 
و اليك البيان : 


۱- الاصابة: ۱ /۱۷. 
Y‏ شرح الواقف: ۸ / ۳۷۳ . 


۳ شرح القاصد : .rer/o‏ 


a dS Wt‏ في الإهيّات 
الصحابة فى الذکر الحکیم : 

ان Sill‏ الحكيم یصّف الصحابة الى اصناف یدح بعضها و يذم بعضا 
آخر, فالمدوحون هم السابقون الاولون ۲۲۱ , و البایعون تحت الشجرة 9 , 
والهاجرون و GLa‏ و اما الذمومون فهم اصناف نشير الى بعضها : 

۱ -المنافقون : لقد اعطی القرآن الكريم عناية خاصة بعصبة النافقین, 
و اعرب عن نوایاهم و نذدیهم في السور التالية : البقرة. ال‌عمران, المائدةء التوبة, 
العنکبوت. الاحزاب. محمد الفتح, الحديد. الجادلة. الحشر و النافقین, و هذا 
يدل على انهم کانوا dele‏ هائلة في الجتمع الاسلامي . 

۲ المرتابون و السمّاعون : يحكي سبحانه عن طائفة من اصحاب A‏ 
انهم كانوا يستأذنونه في ترك الخروج الى الجهاد و یصفهم بان في قلوبهم ارتياب 
وان خروجهم الى الجهاد لايزيد المسلمين الا خبالا و انبم يقومون بالسماع 
للکنار )£( ١‏ 

Al الظانون بالله غیرالحق : يحكى سبحانه عن طائفة من اصحاب‎ Y 
الجاهلية اذ یشکون في کون السلمین على‎ Bb انهم کانوا يظنون باه غير الحق‎ 
: صراط الحق و يقولون‎ 

. 90 » هّنا‎ US تيء ما‎ y 
۴-الموُون امام الکفار : یستفاد من بعض الآيات و يشهد التاريخ على ان‎ 
جاعة من صحابة النبيّ انهزموا عن القتال مع الکفار يوم احدوحنين. قال‎ 


. ٠٠١ : سورة التوبة‎ -١ 
NA : سورة الفتح‎ -۲ 

۳ سورة الحشر: ۸ . 

۶ سورة التوبة: 40 ٤۷‏ . 


۵-سورة آل عمران : ۱۵٤‏ . 


ابن‌هشام في تفسير الآيات النازلة في احد ثم انبهم على الفرار عن نبیهم وهم 
يدعون, لايعطفون عليه لدعائه ایاهم. فقال : 
>31 تصعُدون ولا تلوون على sol‏ و الرّسول po‏ 
في اخراکم  Y‏ 
و قال في انهزام الناس یوم حنين : 
« فلما انهزم الناس و رای من كان مع رسول الله PE‏ : من 
جفاة اهل مكةء الهزيمة تكلم رجال منهم بما في انفسهم من 
الضغن, فقال ابوسفیان بن حرب لاتنتهی هزيمتهم دون 
البحرء و صرخ جبلة بن حنبل : الابطل السحر الیوم » (۳. 
هذه صفوف من الصحابة 255 بهم القرآن الكريم و عيّرهم بذمائم افعام 
و قبائح اوصافهم. افبعد هذا يصح ان يعد جميع الصحابة عدولا اتقیاء و یرمی من 
يقدح في هؤلاء بالزندقة و البدعة ؟ مع ان الله سبحانه وصف طائفة منهم (وهم 
السماعون) بالظلم . 


الصحابة فى السنة النبوية : 
روی ابوحازم عن سهل بن سعد قال قال الني ES‏ 


« اني فرطکم على الحوض من ورد شرب و من شرب لم 
يظمأ بدا؛ و لیرد Elo‏ اقوام اعرفهم و يعرفوني ثم low‏ 
بيني و بینهم... قال ابوحازم: فسمع النعمان بن ابي عياش و انا 


VOY سورة آل‌عمران:‎ ١ 
. ٤٤٤ / 1 سیرة این هشام : ۳ / ۱۱و‎ -۲ 


ABW A 
احدثهم بهذا الحدیث فقال : هکذا سمعت سهلا بقول ؟‎ 
فقلت : نعم» قال وانااشهد على ابي سعيد الخدري لسمعته يزيد‎ 
فيقول : انهم متي. فقال : انك لاتدري ما احدثوا بعدك‎ 
فاقول:سحقاسحقالمن بل بعدي.اخرجه‌البخاري ومسلم»(۱,‎ 

و روی البخاري و مسلم ان رسول الله AY‏ قال : 
« يرد على بوم لقيامة رهط من اصحابي (او قال من امتي) 
فيحلئون عن الحوض, فاقول يا رب اصحابي» فيقول : انه 
لاعلم لك بما احدثوا بعدكك انهم ارتدوا على ادبارهم 


القهقرى كين 
و اكتفينا من الكثير بالقليل و من اراد الوقوف على مالم نذكره فليراجع 
جامع الأصول لابن الأثير . 
التاريخ و عدالة الصحابة : 


كيف یکن ie‏ الصحابة جميعا عدولا و التاريخ بين ايديناء نرى ان بعضهم 
كوليد بن عقبة ظهر عليه الفسق في حياة لب و بعدهء اما الاوّل فن المجمع عليه 
بين اهل العلم ان قوله تعالى : 
« ان جاءکم فاسق LE‏ وا » " . 
نزلت في شأنه. كبا نزل في حقه قوله تعالی : 


۱- جامع الاصول لابن اثير: ۱۱ / ۱۲۰ رقم الحديث ۷۹۷۲ . 
۲- نفس الصدر : الحديث الرقم ۷۹۷۲ . 
۳-سورة الحجرات: 1 . 


Bal >‏ کان LY‏ كَمَنْ كانَ فاسقاً .)١١ Gog Sts‏ 
و اما الثاني فروى اصحاب السير و التاریغ ان الوليد ايام ولايته بكوفة 
شرب الخمر و قام Ls‏ بالناس صلاة الفجر des‏ كان يقول في 
ركوعه و سجوده : 
« اشربني و اسقني» د ثم قام في المحراب ثم سم و قال هل 
ازیدکم -الی آخر ما ذكروه We‏ 
و هذا قدامة بن مظعون صحابی بدري روي انه شرب الخمر و اقام 
عليه عمر الحد O‏ ولا درء عنه الحد بحجّة انه بدري, ولا قال قد نمی 
رسول الله BY‏ عن ذکر مساوی الصحابة, كما ان المشهور ol‏ عبدالرحهن 
الاصغر بن عمر بن الخنطاب قد شرب الخمر و ضربه عمر خدا فات و كان ممن 
عاصر رسول الله E‏ 
ان بعض الصحابة خضب وجه الارض بالدماء. فاقرأ تاريخ بسر بن ارطاة 
حتى انه قتل طفلين لعبيدالله بن عباس, و كم و كم بين الصحابة لدَّة هؤلاء من 
رجال العيث و الفساد. قد حفل التاريخ بضبط مساویهم. افبعد هذه البينات يصح 
التقول بعدالة الصحابة مطلقا ؟ 
أن ن النظرة العابرة لتاريخ الصحابة تقضي بان بعضهم كان يتهم الآخر بالنفاق 
و الكذب LS.‏ ان بعضهم كان يقاتل بعضا و يقود جيشا لمحاربته. فقتل بين 
ذلك جماعة كثيره. افهل يمكن تبرير اعالهم من الشاتم و الشتوم. و القاتل 
و J gill‏ وعدّهم عدولاً و مثلا للفضل و الفضيلة ؟! 


۱- سورة السجدة: .١16‏ لاحظ تفسير الطبري: ۲۱ / ۱۲ و تفسير ابن كثير: ۳ / 1۵۲ . 

. 9١ / ۵ الكامل لابن الاثير : ۲ / ۵۲؛اسد الغابة:‎ Y 

۳ اسد الغابة : ٤‏ / ۱۹۹ و سائر الكتب الرجالية . 

۶ نفس المصدر: ۳ / ۰۳۲۱۲ 

6- راجع في ذلك صحیح البخاري : ۵ / ۱۸۸ . في تفسیر سورة النور. مشاجرة سعد بن معاذ 
مع سعد بن عبادة في قضية الافك . 


ed OS MA‏ الاطیّات 


حدیث اصحابی کالنجوم : 
ان القائلین بعدالة الصحابة جميعا یتمسکون با يروى عن toll‏ انه قال : 


« اصحابي کالنجوم با هم اقتدیتم اهتدیتم Ye‏ 


اقول : كيف يصح اسناد هذا احدیت الى رسول الله BE‏ مع ان لازمه 
الامر بالمتناقضين. GY‏ هذا يوجب ان يكون اهل الشام في صفين على هدى. و ان 
یکون اهل العراق de Lal‏ هدى. و ان يكون قاتل عبار بن ياسر مهتديا وقد 
صح الخبر عن الب BS‏ انه قال له « تقتلك الفثه الباغية », و قال سبحانه : 
NA‏ الى (alah‏ 9{ 
Jas‏ على انها مادامت موصوفة بالقام على البغي فهي مفارقة AN‏ 
و من یفارق امر الله لایکون مهتدیا . 
ان هذا احدیت موضوع على لسان ¿gl‏ الاكرم. كما صرح بذلك جماعة 
من اعلام اهل السنة, قال ابوحیّان الاندلسي : 
« هو حدیث موضوع لایصح بوجه عن رسول الله » . 
ثم نقل قول الحافظ ابن حزم في رسالته ابطال الرأى و القیاس مانضه : 
« وهذا خبر مكذوب باطل لم يصح قط » . 


ثم نقل عن البزاز صاحب المسند قوله : 
« و هذا كلام لم يصح عن النبي EZ‏ و شرع بالطعن في 
سنده » N‏ 


۱- جامع الاصول : .٤٠١ / ٩‏ كتاب الفضایل , الحديث الرقم ۱۳۵۹ . 
y que -۲‏ اجرات : iS‏ 
۳- لاحظ جميع ذلك في تفسير البحر الحیط : ۵ / ۵۲۸ . 


ثم ان التفتازاني و ان اخذته العصبية في الدعوة الى ترك الکلام في حق 
البغاة و cy JULI‏ لكنه اصحر بالحقيقة فقال : 
« ما وقع بين الصحابة من المحاربات و المشاجرات على 
الوجه المسطور في كتب التاريخ و المذكور على السنة 
الثقات يدل بظاهره على ان بعضهم حاد عن طريق الحق» 
و بلغ حد الظلم و الفسق... الا ان العلماء لحسن ظنهم بالصحابة 
ذكروا لها محامل و تأويلات بها تلیق... » OO‏ 


كلمة لبعض المعاصرين من اهل السنة : 
ان بغض المنصفين من المصريين المعاصرين قد اعقرف GLE‏ و اراد الجمع 
بين رايي السنة و الشيعة في حق الصحابه فقال : 
« ان منهج اهل السنة في تعديل الصحابة او ترك الكلام في 
حقهم منهج اخلاقي: و ان طريقة الشيعة في نقد الصحابة 
و تقسيمهم الى عادل و جاثر منهج علمي» فكل من المنهجين 
مكمل للاخر -الی‌ان قال : -ان‌الشيعة وهم شطر عظيم من اهل 
القبلة يضعون جميع المسلمين في ميزان واحد ولايفرقون 
بين صحابي و تابعي و متأخر کمالایفرقون بين مفرق في 
الاسلام و حديث عهد به الا باعتبار درجة الأخذ بما جاء به 
EN‏ والائمة الاثناعشر بعده؛ و ان الصحبة 


فى ذاتها ليست حصانة يتحصن بها من درجة الاعتقاد » ۳۱ . 


۱- شرح القاصد : ۱۱۰۵ 
Y‏ - راجم في ذلك صحیح البخاري : ۵ / اف تفسير سورة النور. مشاجرة سعد بن معاذ 


و على هذا الاساس المتين اباحوا لانفسهم - اجتهادا - نقد الصحابة 
والبحت في درجة عدالتهم, كما اباحوا لانفسهم الطعن في نفر من الصحابة اخلّوا 
بشروط الصحبة و حادوا عن حبة آل ze‏ , كيف لاء وقد قال الرسول 
الاعظم : 
« اني تارك فيكم ما ان تمسکتم بهما لن تضلواءكتاب الله 
و عترتي آل بيتي...» . 

و على اساس هذا الحديث و نحوه یرون ان كثيرا من الصحابة خالفوا هذا 
الحديث باضطهادهم لآل ate‏ و لعنهم لبعض افراد هذه العترة, و من ثم فکیف 
يستقيم 5b‏ الخالفین شرف الصحبة. و كيف يوسموا باسم العدالة ؟! 

ذلك هو خلاصة رأي الشيعة فى نفی صفة العدالة عن بعض الصحابة, 
و تلك هي الاسباب العلمية الواقعية ll‏ بترا علا حججهم BU‏ 


ج -التقية بين الوجوب و الحرمة 
ما يشنع به على الشيعة قوطم بالتقية و عملهم به في احايين و ظروف 
خاصة. و لكن المشتعين لم يقفوا على مغزاها. ولو تثبتوا في الامسر و رجعوا الى 
الکتاب و السنة لوقفوا على انها ما تحكم به ضعرورة العقل و نص الشريعة . 


حقيقة التقية و غايتها: 
التقية مشتقة من الوقاية و الراد منها التحفظ على po‏ الغير بموافقته في 


قول او فعل مخالف للحق, و اذا كان هذا مفهومها فهي تقابل ¿gas‏ تقایل الايمان 
و الكفر. فان النفاق عبارة عن اظهار الحق و اخفاء الباطل. و مع هذا التباين ka‏ 


۱- الاستاذ داود gie‏ المصري . 


لایصح عدّها من فروع النفای, كما ان القرآن الكريم یعرف النافقین بالتظاهرین 
بالایان و البطنین ASU‏ یقول سبحانه : 
y‏ إذا جاءك الْنَافِقُونَ الوا نشهد نك رشول الله وا 
مرس وله واه یهد MES y‏ 
فالفاية من التقية الدينية هي صيانة النفس و العرض و JU‏ و ذلك في 
ظروف قاهرة لایستطیع فیها المؤمن ان يعلن عن موقفه الحق le po‏ ان التقية 
سلاح الضعیف في مقابل القوی الغاشم» سلاح من يبتلي of‏ لايحترم دمه و عرضه 
و ماله لا لشيء الا لانه GY‏ في بعض البادیء و الافکار . 
فاذا كان هذا معنی التقية و منهومهاء و كانت هذه غايتهاء فهو امر فطري 
یسوق الانسان اليه قبل كل شيء عقله و تدعوالیه فطرته. و لاجل ذلك یستعملها 
كل من ابتلى باللوك و الساسة الذين لايحترمون شيشا سوی رأيهم و فکرتهم 
و مطامعهم و لایترد دون عن التنكيل بکل من يعارضهم في ذلك. من غير فرق 
بين السلم - شیعیا كان ام سنیا و من هنا یظهر جدوی التقية و عمق فائدتها . 


التقية فى الکتاب العزیز : 

ان التقية من الفاهیم القرآنية التي وردت في اكثر من موضع في ¿Lal‏ 
Sil‏ و فى تلك الآيات اشارات واضحة الى الوارد الق يلجأ فيها المؤمن الى 
استخدام هذا المسلك القطري خلال حياته اثناء الظروف العصيبة لیصون بها 
نفسه و عرضه و ماله. او نفس من يت اليه بصلة و عرضه و calle‏ كا استعملها 
مؤمن آلفرعون لصيانة الكليم عن القتل و التنكيل O‏ و غير ذلك من الوارد. 
و اليك بعض OLY!‏ الدالة على مشروعية التقية با معنى المتقدم : 


۱- سورة النافقون: ١‏ . 


"- سورة القصص: ۲۰ . 


الاية الاولی 
قال سبحانه : 
« من قر be dy‏ غد ll‏ إلا من A‏ لبه فطع 
gu‏ € )0۱ 


تری انه سبحانه 554 اظهار الكفر کرها و مجاراة للکافرین خوفا منهم 
بشرط ان یکون القلب مطمئنا بالايمان و صرّح بذلك لفیف من الفسرین . 

قال الزخشري : 
« روي ان اناسا من اهل مكة فتنوا فارتدوا عن الاسلام بعد 
دخولهم فیه» و کان فیهم من اکره و اجری كلمة الكفر على 
لسانه و هو معتقد Olay A‏ منهم عمار بن ياسر و ابواه : ياسر 
و سمية» و صهیب و بلال و ختّاب. اما عمار فاعطاهم ما 
ارادوا بلسانه مکرها ... » EL‏ 

و قال القرطي : 
« قال الحسن : التقية جائزة للانسان الى يوم القيامة» ثم ¡JU‏ 
اجمع اهل العلم على ان من | کره على الکفر حتی خشی على 
نفسه التقل انه لا اثم عليه ان کفر و قلبه مطمئن بالایمان» 
ولاتبین زوجته. ولا يحكم عليه بالکفر هذا قول مالك 
و الکوفیین و الشافعي » ۲۱ . 

و قال الخازن : 


۱- سورة التحل : ٠١١‏ . 
Y‏ الکشاف : ۲ / ۰ لاحظ ایضاً ane‏ البیان للطبرسي : ۳ 
Y‏ الجامع لاحکام القرآن  :‏ / ۵۷ . 


Beer 
4 بایان‎ dla 22s 5 «51 قال الله تمالی « إلا مَنْ‎ 


ثم هذه التقية رخصة  »‏ . 


الاية الثانية : 
قال سبحانه : 
SEN >‏ اون الکافرین أَوْلِياءَ مِنْ دون oral‏ 
و من Gl Ws as‏ من الله في شيء الا SO‏ تفقوا منهم 
(y) $ su‏ ۱ 
هذه الآية ايضاً كاختها ناصة de‏ جواز التقية. كما صرّح بذلك المفسرون. 
كالطبري. و الزخشری. و الرازي, و الآلوسي. و جمال الدین القاسمي, و الراغي 
وغهرهم. قال الاخير : 
« قد استنبط العلماء من هذه الآية جواز التقية بان بقول 
الانسان او یفعل ما یخالف الحق» لأجل التوقي من ضرر یمود 
من الاعداء الى النفس او العرض او المال » ۳۱ . 


الا جابة عن Jl ja‏ : 
قد يقال : ان الآيتين راجعتان الى تقية السلم من الکافر, و لکن الشيعة 


۱- تفسير الخنازن: ١‏ / ۲۷۷ . 

. ۲۸ سورة آل عمران:‎ Y 

۳- تفسير المراغي : ۳ / ۳۷ ولاحظ تفسير الطبري: Y‏ / ۱۵۳ الکشاف : ۱ / EY‏ 
مفاتیح الغيب : ۸ / ۱۳ ؛ روح المعاني : ۲ / ۱۲؛حاسن التأویل : 4 / ۸۲ . 


144 فمممم ارم هه 00.0000 000000000000000 محخاضرات في الإهات 
30 اخوانهم المسلمين. فكيف يستدل بها على صحة عملهم $ 

و المجواب : ان مورد الآيتين و ان كان هو اتقاء المسلم من الكافر و لكن 
المورد لايكون مخصّصا SA‏ الآية اذاكان الملاك موجودا في غيره. وقد عرفت ان 
وجه تشريع التقية هو صيانة النفس و العرض و المال من SHA!‏ و الدمارء 

قال الرازي ظاهر الآية (اية العمران) ان التقية اغا تحل مع الكفار 
الغالبين. الا ان مذهب Bl‏ ان الحالة بين المسلمين اذا شاكلت الحالة بين 
المسلمين و الكافرين CL‏ التقية حاماة عن pill‏ و قال التقية جائزه لصون 
النفس, و هل هی جائرة لصون المال ؟ يحتمل ان يحكم فیها با جواز لقوله TE‏ 
حرمة مال المسلم کحرمة دمه, و قوله طا : 

« من قتل دون ماله فهو شهيد » N‏ 

و قال الراغي في تفسير آية النحل و یدخل في التقية مداراة الکفرة 
و الظلمة و الفسقة. و الانة الکلام oh‏ و التبسّم في وجوههم و بذل الال شم. 
لكف اذاهم و صيانة العرض منهم. ولايعدٌ هذا من الوالاة النهي عنهاء بل هو 
مشروع. فقد اخرج الطبراني قوله E‏ 

« ما وقی المؤمن به عرضه فهو صدقة » (۲. 

و التاريخ بين ايدينا يحدثنا بوضوح عن لجوء جملة معروفه من AS‏ 
المسلمين الى التقية في ظروف عصيبة. و خير مثال على ذلك ما اورده الطبري في 
تاريخه عن حاولة المأمون دفع وجوه القضاة و الحدئین في زمانه الى الاقرار 
gle‏ القرآن قسراء و لما ابصر اولئك المحدثين ie‏ السيف مشهراً عمدوا ال 
مصانعة المأمون في دعواه و اسرّوا معتقدهم في صدورهم. و لا عوتبوا على ما 


۱- مفاتيح الغيب: 8 / 77 . 


۲- تفسير المراغى : ۳ / ٠١١‏ . 


ذهبوا اليه من موافقة المأمون 137% عملهم بعمل عبار بن u‏ و القصة 
شهيرة و صريحة في جواز اللجوء الى التقية التي دأب البعض على التشنيع فيها 
على الشيعة . 

و الذي دفع بالشيعة الى التقية بين اخوانهم و ابناء دينهم انما هو dl‏ من 
السلطات الغاشمة, فلولم يكن هناك في غابر الزمان من عصير الامويين ثم 
العباسيين و العتانیین اي ضغط على الشيعة. كان من المعقول ان تنسی الشيعة 
Ls‏ التقية و ان تحذفها من ديوان Lele‏ و لكن ياللأسف ان كثيرا من اخوانهم 
كانوا اداة dec‏ بيد الأمويين و العباسيين الذين كانوا يرون في مذهب الشيعة 
خطرا على مناصبهم فكانوا یوبون العامة من اهل السنة على الشيعة یقتلونهم 
و يضطهدونهم و ينكلون بهم. و نتيجة لتلك الظروف الصعبة لم يكن للشيعة, 
بل لكل من یلك شيئا من العقل. وسيلة الا اللجوء الى التقية او رفع اليد عن 
المبادىء المقدسة التي هي اعلى عنده من نفسه و ماله و الشواهد على ذلك اكثر 
من تحصى . 


التقية المحدّمة : 

ان التقية كما تجب لحفظ النفوس و الاعراض و الاموال. فانها تحنرم اذا 
ترتب عليها مفسدة اعظم. كهدم الدين و خفاء الحقيقة على الاجيال الآتية. 
و تسلط الاعداء على شؤون المسلمين و حرماتهم و معابدهم. و لاحل ذلك ترى 
ان كثيرا من اكابر الشيعة رفضوا التقية في بعض الاحيان و قدّموا انفسهم 
و ارواحهم اضاحي من اجل الدين . 


۱- تارج الطبري: ۷ / ۲۰۱-۱۹۵ . 


nennen VAN‏ حاضرات في الاطیّات 
قال الامام ال مخمينی Gs‏ 

« تحرم التقية في بعض المحرمات و الواجبات التي تمثل فى 
نظر الشارع و المتشرعة مکانة بالغةء fie‏ هدم الکعبة 
و المشاهد المشرفةء و الرد على الاسلام و القرآن» و التفسیر 
Ly‏ يفسر المذهب و یطابق الالحاد و غیرها من عظائم 
المحرمات. ولا تعمها ادلة التقية ولا الاضطرار ولا الاکراه » . 
و تدل على ذلك معتبرة مسعدة بن صدقة و فیها : 
فكل شيء يعمل المؤمن بینهم لمکان التقية متالايدي الى 
الفساد فى الدين فانه جائز » ۱۱. 


کلمة لبعض المحققین من اهل السنة : 
نختم القال بنقل کلام للعلامة الشهرستاني حیت قال : 
« ان التقية شعار كل ضعیف مسلوب الحرية. ان الشيعة قد 
اشتهرت بالتقية اکثر من غیرها لانها منیت باستمرار الضغط 
عليها اكثر من ايّة امة اخری فکانت مسلوبة الحريّة في عهد 
الدولة الاموية lS‏ و في عهد العباسيين على طوله» و في 
اكثر ايام الدولة العثمانية و لاجله استشعروا بشعار التقية اكثر 
من اي قوم» و لمّاكانت الشيعة تختلف عن الطوائف المخالفة 
لها في قسم مهم من الاعتقادات في اصول الدین و في كثير 
من الاحکام الفقهيتة. و المخالفة تستجلب بالطبع رقابة» 


١‏ الوسائل كتاب الامر بالمعروف الباب ۲١‏ الحديث رقم ١‏ ؛ لاحظ الرسائل : للامام الخميني 


ص ۱۷۱ . 


و تصدقه التجارب. لذلك اصبحت الشيعة مضطرة فى PSN‏ 
الاحيان الى کتمان ما تختص به من عادة او عقيدة او فتوی» 
و کتاب او غير ذلك. تبتفي بهذا الکتمان صيانة النفس 
و النفیس و المحافظة على الوداد و الاخوّة مع سائر اخوانهم 
المسلمین WY‏ تنشق Las‏ الطاعة» و لکی لابحس الکفار 
بوجود اختلاف ما في المجتمع الاسلامي فیوسع الخلاف بين 
الامة المحمدية الى ان قال : - 

لقد كانت التقية شعارا لآل البیت BOL‏ دفعا للضرر عنهم و من 
اتباعهم و حقنا لدمائهم و استصلاحا لحال المسلمین وجمعا 
لکلمتهم ولمّا لشيعتهم و ما زالت سمة تعرف بها الامامية دون 
غیرها من الطوائف و الامم» ‏ و کل انسان اذا احش بالخطر على 
نفسه. او ماله بسبب نشر معتقده» او التظاهر به لابد ان 
یکتم و تقي مواضع الخطر و هذا امر تقتضیه فطرة العقول 


-الی آخر ما قال -» ' . 
اسأل الله تعالی البصيرة في الدين و توحید صفوف السلمین في سبيل الحق 


واليقين . 
> هذه سَبيلي أَدْعُوا إلى الله على بَصِيرَةٍ آنا 
کے 
Ds‏ 


. ٠۵۲/۲ المرشد:‎ ةلجم-١‎ 


. ۱۰۸ : سورة یوسف‎ Y 


فهرس المواضیع 
ple‏ الکلام رائد الفطرة الانسانية NET‏ 


الباب الاوّل : فیا یتعلق بذاته تعالی و توحیده 


+ الفصل الاوّل : لاذا نبحث عن وجود الله سبحانه ؟ ی N‏ 
+ الفصل الثاني : owl,‏ اثبات ceca SUI‏ ی 1001011 
۱-برهان النظم E IA Node‏ 
تقریر برهان النظم Ss ees‏ ا 0 
برهان النظم في الوحي الالهي عطاق نيحا امت بادا E‏ 
A GARE Ny OIA‏ ۳۲-2۲۸ 
۲-برهان الامکان Bed ane‏ مره ie A A‏ ۱۳۶ 
تقریر برهان الامکان ا VON N N‏ 
برهان الامکان في الذكر الحکیم ادك امو اه امش بو وی در و Ye‏ 
الاجابة عن اشکال er‏ مه و زو ما 1 1 بو نش نز WV‏ 
۳-برهان الحدوث Aa are‏ ی TE‏ 
تعریف الحدوث و اقسامه ne‏ کرو نم ۱۳۹۲ 
العلوم الطبيعية و حدوث عالم المادة ASS‏ وس SET‏ 


SN be a EA Se Sheds las تقرير برهان الحدوث‎ 


الاجابة من شبهة راسل ی 001010101010111 00 0000 IE‏ 
» الفصل الثالث : التوحید و مراتبه از EO Misc‏ 
۱ -التوحید فى الذات ESA‏ 
البرهان على بساطة ذاته تعالی RS‏ 
PY‏ وحدانیته IN endeten‏ 
التوحید الذاتی فى القرآن و الحدیث WN ea‏ 
نظريّة التثليث و نقدها لكات A‏ 
۲-التوحید فى الصفات BR AN tds‏ 
۳ التوحید فى الخالقية A‏ ساب ود میم Ms‏ 
المذاهب الكلامية فى هذه المسألة IE e ESLA SESE‏ 
موقف القرآن الکریم تجاهقنون للية ا فير اا مسو NO‏ 
التفسیر الصحیح للتوحيد في الخالقية ؟ Benz‏ ی ی را We‏ 
الاجابة عن شبهات 1111111 11 N SA‏ 
الف الثنوية و شبهة الشرور 1 1 ااا 
ب التوحيد في الخالقية و قبائح الافعال e det‏ 
۴ التوحيد فى الربوبيّة که Wi es‏ 
ما هی حقيقة الربوبية و التديير ؟ الخد اناو اط لامكا ا م WIS‏ 
ما هو المراد من التوحید فى الربوبيّة Va Da‏ 
دلائل RER was‏ هاش ای 1 A‏ 
OS‏ و ROGAN EAs‏ 
۵ التوحيد فى العبادة AV‏ 
al‏ حقيقة SN id isla‏ 


نتائج البحث O‏ اسرد ابل اا A‏ 


الباب الثانی : فى أسمائه و صفاته le‏ 


» الفصل الاوّل : كيف نتعرف de‏ صفاته Je‏ وهی ۱۵۸۵۹۷ 
» الفصل GUI‏ : القسمات الرائجة فى صفاته سبحانه TRAM ira‏ 
هل أسماء الله توقيفية ؟ e‏ 0-9 000000 
» الفصل JN‏ : الصفات الثبوتية الذاتية PD‏ 00000000 
١‏ _علمه تعالی aed‏ ۱۳۱۵۱۷۲۳۲ 
Y‏ قدرته تعالی nn‏ ا ل 
Y‏ حياته تعالى ds‏ ع ا اا MEN‏ 
۴ ارادته تعالى يحي لد وجو عاد ان nn‏ طاسقا وو مو و ۱۵۹2۵۵ 
e‏ الفصل الرابع : الصفات الثبوتية الفعلية el‏ مدقا 
١‏ التکلم مع یه ماسو وه مره ae‏ ماماو امات وه NOW‏ 
الأقوال في تفسي ركلامه تعالی EN BAT) Ee RSS‏ 
کلامه سبحانه حادث او قدیم ؟ NVA E en in N‏ 
۲ الصدق 0037 0 0 es‏ تیب NE‏ 
Y‏ الحکمة WINE Se alien enter‏ 
> الفصل الخامس : الصفات Vag RAs‏ 
المذاهب و آلاراء في تفسير الصفات الخبرية ASAN ee‏ 
عرشه سبحانه و استواژه عليه ADAN dia‏ 
وجهه سبحانه NAT ae een‏ 
كلمة مرويّة من الرسول الاعظم O‏ 
يده سبحانه Lange een‏ بس وو مام ابا ا VAS‏ 
+ الفصل السادس : الصفات السلبيّة gan‏ احا ا عم الا 111 


الباب الثالث : فى مباحث العدل 
> الفصل الاوّل : التحسين و التقبيح العقليان ann‏ ۲۲۷۰۱۳۱۷۲ 


SUMA Tan عدوي اللا اه وه‎ vr 
۲۳۱ ER التحسين و التقبیح العقلیین‎ OLS : GUI الفصل‎ e 
TAT east ۱-افعال الله سبحانه معللة بالغایات هم اه ی‎ 
۱ Eee المصائب و الشرور و حکمته تعالی‎ Y 
۲۵۱/۲۵۲۰ SE NER ENT ae العدل الالهی‎ Y 
Vorort fin -التكليف بمالایطاق قبیح‎ ٤ 
AON SCRAPE هوجوب اللطف عند المتكلمين‎ 
۲۱۱۲۵۲۷۷ Be IE الفصل الثالث : القضاء و القدر‎ + 
VEN RAS الفصل الرابع : البداء عند الامامية‎ » 
Velie SRR الفصل الخامس : مناهج الجير و الاختیار‎ e 
a ی‎ ee AA الجبر الكلامي‎ ١ 
۱۳9۲۲ - مت تدش‎ SE SSR ادلة الاشاعرة على خلق الاعمال‎ 
۳۱۳ ۳۰۸۲ الاشاعرة و الکسب 00 هه‎ 
۳۱۸ ۷6۲ aS ASS نقد شبهات و شكوك من الاشاعرة‎ 
in 3۳۲ sc it ce DER Re ot tae الجبر الفلسفي و الاجتماعي‎ Y 
O التفویض او‎ y المعتزلة‎ ۳ 
EOE a و‎ Tas re الاختیار لدی الوجودیین‎ 
TENET sees: ۴الامر بين الامرين‎ 
الرابع : الیو العامة‎ OUI 
۲۶ A SaaS مقدمة‎ 
الفصل الاوّل : ادلة لزوم البعثة ال مم ل الم نو اام‎ * 
PU A أدلة منکری بعثة الأنبياء‎ : GE الفصل‎ » 
AN ..... less : الفصل الثالث‎ > 
۳۷۵ a A etd ی رد‎ ni ۱-الاعحاز‎ 


۳-جمع القرائن و الشواهد FAFA eek‏ 
+ الفصل الرابع : حقيقة الوحی في النبوّة A A Se‏ 
» الفصل الخامس : عصمة انبیاء اله تعالى Tey‏ وو اف 11 


الباب الخامس :3 ]155 الخاصّة 


تمهيد LAMA ibid‏ 
jails‏ الاوّل : بشائر خاتم الرسل في العهدين ا ENN,‏ 
« الفصل GL‏ : القرائن الدالة على نبوة الرسول الاعظم لسع 
ه الفصل الثالث : الاستدلال بمعجزاته aah eect‏ از 
١‏ اعتراف بلغاء العرب باعجاز القرآن البیانی ام و eA‏ 
Y‏ تحلیل الاعجاز ¿Ll‏ للقرآن LON a ld‏ 
« الفصل الرابع : نقد مذهب الصّرفة ا A‏ 
# الفصل الخامس : هل عورض القران الكريم ؟ و EINEN‏ 
» الفصل السادس : اعجاز القرآن من جهات اخری MEN nn.‏ 
« الفصل السابع : الخامية في ضوء العقل و الوحي ee‏ 1۹۳-۱۸۳ 


الباب السادس : فى الامامة و الخلافة 


* الفصل الاوّل : لاذا نبحث عن الامامية ؟ o dto:‏ 
o‏ الفصل الثاني : حقيقة الامامة عند الشيعة و اهل السنة و RER‏ ۵9۳ 
مؤهّلات الامام و صفاته DEV ER N RESA‏ 
falls‏ الثالث : طرق اثبات الامامة عند اهل السنة u...‏ ۵۱۷-۵۱۱ 
* الفصل الرابع : ادلة وجوب تنصیب‌الامام عندالشیعةالامامية . 0۳۱-۵۲۱ 
« الفصل الخامس : وجوب العصمة في الامام ام ا ورين BEN LOMO”‏ 


۰0404۳ . الفصل السادس :النصوص الدينية وتنصيب على لكلا للامامة‎ o 
OV eS الفصل السابع : السنة النبوية و الامّة الاثناعشر‎ » 


۷۰4 زورک رتور A‏ 
ه الفصل الثامن : الامام الثاني عشر في الكتاب و Vt on... ZN‏ 


الباب السابع : في العاد 


+ الفصل الاوّل : براهین اثبات العاد eee eee eee eee eens‏ اا ۵۸ 
+ الفصل الثاني : براهين تجرد النفس الانسانية GAN OAV cesses‏ 
+ الفصل IW‏ : العاد الجسماني و الروحانی ٩۲: ۵۹۵ assess.‏ 
ه الفصل الرابع : براهین بطلان التناسخ NAVA ets ada‏ 
ملخص القول في الرجعة ا اع ا ARE‏ ی A‏ 
اسئلة و اجوبتها WI Anne EARS‏ 
« الفصل الخامس : القبر و البرزخ مهو IN‏ 
« الفصل السادس : الحساب و الشهود كت ا ا 
e‏ الفصل السابع : الميزان و الصراط MESES? ad‏ 
« الفصل الثامن : الشفاعة فى القيامة EV na ds‏ 
« الفصل التاسع : الاحباط و التكفير sesa‏ ا 
+ الفصل العاشر : الاجابة عن اسئلة حول العاد We een‏ 
خاقة 
الایمان و احکامه vate‏ اب و اسف و و که WY‏ 
موقف الشيعة من القرآن الکریم Ve 1 ol ey ot‏ 
موقف الشيعة من عدالة الصحابة Meier‏ 
التقية بين الوجوب و الحرمة e RES SOA‏ 
* * * * 
ie it‏ * 
* * 


